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من حق القارىء الكريم على أن يعرف بضعة أمور قبل أن أمضي في هذا 
الکتاب . فلا بد أن يعرف ٻاديء ذي بدء : ماذا أعني بهذا العنوان الذي وضعته 
له . وقد تتبأدر إلى دهده أسثلة محرد النظر إلى العنواك ء ولحذا كان لا بد من هذا 
التمهيد لتحديد الغاية والنهج ؛ وتوضيح مفهرمنا للفكر ألعأمر » وعرض لحطتتا في 
العمل » وأسلويدا في التداول » وإلدارس التي ستتصدى فما والملكرين الذين 
مثلون هذه الدأرس ۽ من سنتعرض هم ي هذه الصفحات . 

ولنبدأ بعدوان الكتاب» وبالذات بالكلمة الأخيرة من هذا العنوان وهي صفة 
العاصرة . ونظمئن القارىء منذ البداية بأننا أن نتعرض في هذه المقدمة 
التمهيدية لشكلة » آل صالية والمعاصرة » التي آثیرت ل وة الأ ححيرة > وتا 
أحاول هنا ديد الفترة الى ساأتتاول اعلامها بالعرض . وليس بخاف, على أحد 
أن ر ا رة ») كلما مشتقة من عصر. وكلبه «عصر» وردت في «لسات 
العرب )) على هذا النحو: «عمر الرحل هم عصبته ورهطه 4 لإ وعصتة معتاها 
عشيرته ) » ويقال : «تولى عصرلة» أي رهطك وعشيرتك » «فالعاصرة» إذن 
هي أن يعيش الرء في فترة واحدة بعينها مع أناس آلحرين » أو هي أئتمأء فرد, 
م غیره مر أفراد وق ر شی بعینه , 


فإذا أردنا أن نحدد بداية الفترة التي نصفها بالمعاصرة والتي ياوها هذا 
البحث » ذلك أن نهايتها معروفة بالطبع وليست في حاجة إلى تحديد » لأنها يومدا 
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احاضر بغر شك تقول إذا أردنا ديد بدأية هذه القثرة فلا متا من أن نقح 
تي شيء سن التعسف . ذلك لأن تيار الزمات الحدفق يتأبى على التوقف - وحاصة 
قي جال _ الفكر . بحيث مكن أن نقول إن هذه اللحظة أو تلك من لظاته بدأت 
القترة العآصرة,. وثمة وحدة في سير التاريخ الانساني ۽ وهنالك علاقة وليقة بسن 
السايق وأللاحق » والفكرون إالذين يعاصروننا متأثروت بتيارات الفلسفة اشديدة 
اه عام , فکیف (ذ مز 4 پار رر آخدپث ¢ و «(العاصر) ؟ 


هتاك طريقتات للتمييز» وكلّ منهما لا تلو من تعسف » أما الطريقة الأ وى 
فهي عدي البداية بأحداث كبرى كانت هما من السائج ما ترك أثره على الاس 
وبائتالي على طريقة تفكيرهم » والطريقة الثانية هي اللجرء إلى سمأات مشتركة 
أحذت في الظهور بين طائفة من المفكرين الذين تختلف مذأهبهم ومشاريهم ء على 
الرغم من وجود هذا السمات المشتركة » وبالتالي يكون تمعهم الواحد تحت تلك 
السمات هو ما ميزهم عن الحصر السابق عليهم . والهم أن الفكرين في أي عصر 
من العصور يواجهون جموعة من المشكلات » فإذا تغيرث هده الشكلات أو 
ضعت عل نحو جديد » أو نظ إليها من منظور آحرء كنا إزاء عصر جديد من 
عصور الفكر (1) وعل هذا الأساس ستطيع أن نقول إن ما يصع تسميته بالعصر 
الحديث هو تلك الفثرة التي بدأت بالنهضة إلا وروبية وإامتددت إلى أوائل القرن 
ااضي .. القرن التاسع عشر » أو إلى منتصفه عل أكثر تقدير . والفترة المعأاصرة 
في رأينا تيدأ من منتصف القرن اماي » إذ بدأ هذا التاريځ منعطفاً لتيارات 
جديدة كان معظجها رد فعل على فلسفة هيجل المثالية » ونحن عم أن هيجل توفي 
عام ١۹۸۳ء‏ والبداية المععسفة آلتي أخحترناها لا تبعد عن هذا التاريخ إلا بعشرين 
عاما تبلورت فيها بعض تلك التيأرات ألحديدة . 

نقطة أخرى تريڈ تحديتها وهي أنني عددما أتعدث عن الفكر المعاصر فانما 
أعني الفگر « القسفي » العاصر » ذلك أن كلمة «فكر» كلمة واسعة تشمل 
کشیرا من االات : فد تشل الآدإب والفتوت والملوم فکلها « فکر» وکلها 
مكن أن توثر على ثقافة الانسان المعأصر ء وإما اقتصرت على « الفكر الفلسفي » 
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لأنه ماك تنصصي > وهذا الحصر واجب وتفرضه الطاقة الاسانية المحدودة ألقاصرة 
.. وأنى لإنسان أن يلم بالفكر العاصر في كل ججالاته وفروعه في عمره ادود : 
وأجله القصير! والاقتصار على جال الفلسغة بيترتب عليه تحديك لحر للمجال» 
وأعتي به أت يكون القصود بأعلام الفكر العاصر هو «فلاسغة الغرب 
العاصروك » » إذ لا يوجد للأسف فلاسغة شرقيوك مكن للمرء أن يقول عنهم أنهم 
أضافو! إضأفات بارزة في تيار الفكر الائسائي المعاصر . ومذا كان من الوالجب أن 
يكوك عنوات هذه السلسلة «أعلام القكر الفلسفي الغربي العاصر» » وما 
احتصارها إلا على سبيل التيسيط واشحميل . 


بقيت كلمة تتعلق بالعنوان وهي ما الذي نعنيه بكامة «أعلام » » وهل هناك 
من سبيل إلى وضع الغلاسفة في مراقب تبدأً من القمة بالأعلام » وتنعهي عن القاع 
بالأقزام ؟ ليس من شك أن لكل عصر قممه من الفلاسفة » الذين ي#سدموب ذرى 
الفكر بإسهاماتهم وإضافاتهم المديدة» وتساؤلا تهم ورؤاهم الخصية ألتي تعد 
معالم على الطريق إل وعي الالسان بنفسهء وهؤلاء هم الذين نسميهم الأعلام. 
وكما تلوح القمم الشاعة في التراث الفلسفي القديم : أفلاطوت وأرسطو وأغسطين 
وكانت وهيجل وغيرهم من الفلاسفة العظامء هباك أيضا تراث ' فلسفي معاصر 
يضم غلاسغة كار من أمثال رسل وهوسرل وبرجسوك وهیدجر . 


وي هذا التمهيد لاأ بد من الحديث عن المدف والمنهج . . 


اما عن ألمدف » فقول بداية إن هذا الكتاب موجة إلى غر الخسصين : 
ذلك أن فة المتخصسصن ليسو في حاحة إل الاداعة في بال تخصصهم » وعتدهم 
من المراجع عن هذا الوشضوع عدة لا حصر له ء تد يكونوت في حاجة إلى الاستماع 
إلى البرنامج الثاني في تخصصات أحرى على سبيل أغواية أو التلقيف › وإذا 
استیم إلى أحاديث تَلقى في محال الفلسفة » فما يكوت ذلك بقصد نقدها + على 
كل حال هذا التوجه إلى غير التخصصين يفرض عل هذه السلسلة طابماً مميتا » 
وروساً حاصة. 


TO: wn, al mtstafa.Ccorm 


ولدف الأول من هذا الكتاب هو إصانة القارىء الكريم على 
«(التفلسف »» وهذا الغرض تكون معرفته بالتراث لفلشي واحبة بعامة: 
وبالتراث الفلسفي العاصر بوجه خاص » حتی یکون آقدرَ عل أن یعیش عصره . 
ذلك ألتا تعيش في هذا المصر على حافة ثورة في الفكر مشابهة للثورة التي حدتّت 
عيدها اقل السات ن العام القديم الذي رف بعد م ولوق ف تورات 
اللامشنآهي والزمات وإألادةء إلى العالم الديث وا غرف صله من وعي 
باللامتنا هي وبالزماكت وبإمكات معرفة المادة ء ورا كانت هذه الثورة أعظم من 
أي ثورة, ری حدثت في الفكر. 


والمدف الثاني هو إقامة اجسور بيننا وبين العالم الئارجي » وقد كان هذا 
المدف ' دائما من آهداف أخضصارات اة ؛ وما رال هدافا من أهد أف ترادا 
الحميشة أن نعفاعل المالم الثارجي» وأن لدير دة الوا بيندا وبيله » وإذا 
کان هن المتعذر إقامة الجسور من النانحية السباسية ۽ فان من الممكن دأتما مها 
من الناحية الروحية . والانسان أحوج ما يكوت إلى الاهعمام بكل ما يقرب بين 
لأمم ويساعدها عل التفاهم المتبادل . 


رید أن تجعل من التراث الفلسفي الانساني تراثتا یکا لداع فلیستثت 
الفشسفة تشاطا مقصورا على الأسائدة فحسب» او على اأتخصصيان وحدهم :۽ وإا 
ينبغي أن تكون شل الانساب في كل الظروف والأحوال والملابسات: ولا ينبغي 
آن على وحدها في سماء القجريد» بل ينبغي أن تفتح ذراعيها وأبوابها لشاركة 
الناس أجعين . وتحب أن نقول إن العصر الي نعيش فيه بعد من أحصب 
العصور الفلسفية وأغناها كما تشهد بذلك الرلة اهال الى تشغلها الدراساث 
الفلسقية في معظم ‏ جامعات المالم . والعالمٌ يتجه إلى الفكر والتفلسف والتأمل 
في الوقت الذي يتجه فيه إلى التصليم والميحنة : ومعر كة الشعوبب مع ألياة لا 
يحكنها التقدم التكنولوجي فحسب »ء بل مدارها داثما هر الانسان الذي لا بد من 
یسل عملا تسلا عل ميقل وه وتشکی تشکیلد هجي سایعا عن طریو 
ال"سترادة من الدراسات الانسالية میم فروعها , وکا تسم الفلسغة المعأرة ' 


۸ 


بالخصوبة ؛ فانها تتصضف اعدد والجنوع ۽ و لشت والا قاع کم ر 
الذاهب الملسفية الضحمة التي ميرت العصر السابق عليهاء فهي أسن إلى 
المحايل وإ العروف عن التصميمات الوأسعة ۽ والنظر يات ار وی ا 
شعوراً ما في لواقم من تعقيدء وما للمباديء من تمددء وما طط افيقة ن 
التباس . بل لا تعدو الحق إن قلنا إن القيقة لم تعد وأسدة لا تعقشسم »۾ بل بالك 
ت تلفة باحتلاف الوشوعات التي نيحشهاء وهكذا حل عل إدعاء اطق 
تواضم الاحدمال » ودا لسعطيع أن نقوك بحن إنه لا مذهبية ولا دجماطيقية في 


الفكر العاصر , 


ولعل هن آبرز السمات_ الميرة للفكر الغربي المعاصر هو الاهعمام مشكلة 
الوعي الائسائي والمكاس هذا الوعي على لفسه » وكانت النهضة العلمية السابقة 
عل هذا العصر قد هيطت بالائسات عامة إلى مستري اوضرع ؛ فجاء عضرا 
الحالي ليجمل من الالسات إشكالا مستمرا بالسبة ر إلى نفسه» كما قول ماكکس 
شلبلر , وصاحپ هذا الاهتمام بالوعي اهتمام بالعيني واللموس ؛ بدلا من 
الايغال في عملية العجريد» والاغراق ني المغالية المطلقة ۽ وهكدا نجد اقباها إلى 
الواقعية _ عند معطم فلاسفة هذا العصر . وأهتماما بالائسات المفرد الفرد ء فكأنن 
نعود إلى سقراط وشعاره «إعرف نفك » . هذا بالطبع إل جائب اليمة 
الرئيسية الأخحرى ألا وهي الارتباط الوثيق بالعلم واتار بنتاثجه » وأصطنام المنهج 
العلمي للوصول لا إلى اليقن ؛ ولكن إلى أعلى درحة من الدقة , وهذا «رسل » 
يقيم فلسفته الواحدية المحايدة على أساس , من النظرية الذرية » والنظرية السبية 
في الفرياء المعأصرة . كما لق هذا الارتباط مشا كل فلسفية حديدة ؛ متها على 
سبيل الال » مشكلة هل الطاقة هي أساس الوحود ؟ 

وظهورٌ هذه السمات_ الميرة لجحديدة في الفكر الفلسفي هو الذي دفعنا إلى 
القول بوجود انعطافة ر جديدة, للفكر ابتداء من متحصض القرت القاسم عش » ففي 
هذه الفترة تزاية وعي الالساك_ بنفسه مشَعَرَ الاس بأنهم يعيشرن لهاية مرحلة» 
وجسلوا يساءلون ! هل ما زالت الفلسثة مكنة ٩‏ وأحذت الفلسفة تلحصل كل 


۹ 


شيء » وتسأل كل شيء ية النفاذ إلى أعمق النابع » والتخلص من كل القيود 
والعوائق لكي تحقق رؤيتها وبصيرتها للتفلغل في أعماق الرجود الواقعي » في عالم 
طراً عليه تفي جوهرتي نتيجة لتقدم التكنولوجيا المدهل ء وتطور العلوم العملية أو 
التطبيقية التي ٹهدفٰ ‏ أساساً إل تغيير العالم , 


ومن حستات الفلسفة المعاصرة أنها لم تقف معزل , عن كل هذه التطورات 
الأساسية في عالمنا النديث » بل حاولت الفهم وا مشاركة والتفسر» وحن بقول 
برتراند رسل : «إن الفلاسفة لتائڄج «وأسباب هي في آن معاء هم تائ 
لذظروف الاجدماعية » ولا يسرد عصورهم من سياسية, ونظم, سياسية» وهم 
کذلك اساب س إن اسعفھم لظ ہے ا يسوڈ العصور التالية من عقائد تهكز 
السياسة والنظم الا جتماعية » ۽ مين يقول « رسل » هذا الول غإله لا يمدق عل 
أي عضر صدقه عل عسرنا الا . 

نسل الآن إلى الحديث عن ألنهج الذي تمه في هذه السلسلة . فتولجهنا في 
بداية الأمر مشكلة تقسيم الفلاسغة إلى مدارس . وهذا التقسيم يعد مشكلة لتداحل 
هذه آلدارس وتشابكها. بالاضافة إل الاخحتلاف الشديد بين مؤرحي الفلفة حول 
هذا التقسيم . وينبغي أن تقول مذ البداية إن التقسيمات جيعا لا علو من 
تعسف وقسور . ومهماً يكن من أمر فإن العقسيم الذي انتهيدا إليه لا جخلو من 
هاتین الآفتین ؛ ونعترف بادیء ڈي بدء انه لیس تقسیما مانا جامعا کہا قول 
المداطفة » وكذلك لن تفرش لك مشي المدارس المعاصرة» وإما سوف ننتقي 
أبرزهم + 

وإليكم هذا التقسيم : 
أولا ١:‏ المدرسة التحليلية ومثلها رسل ويمور جمم8 ؛ 
انيا ١:‏ الوافعية اببديدة ومدلها وأيتهد وصمويل الكسدر؛ 
الا : الوضعية امنطقية ورائدهاً فتجدشتاين وحلقة فيا ۲ ويوير +#م ه۴ † 
ربعا : البرجاتية : وها بہرس وویم یمس ؛ 


+¢ 


حامسأً : المدرسة الحيوية ومثاها برجسوك واشبنجار وأورتيجا اي جاست ؛ 
سادسا : المارسة ألطاهرية : ومتلها خوسر ؛ 
سابعا : الدارسة الوحوية ويثلها كيركجور ونيتشه وهيدجر وليرز وسارتر 
ومآرسل ¦ 
اما ۽ المالية اأشديدة ومثلها کروتشه و کولیلحوود وسالتياناً . 
[(«) استبعدلا مدرسة البئالية لألها أقرب إلى الانتروبولوجيا والنقد الأدبي مها إلى الفلسئة . 

وي هذه السلسلة من الأحاديث أن يكوت الث ر كير على المدارس ونا سيكوك 
الت ر كير على الفلاسفة الأفراد ء ذلك أن كثيرا من هؤلاء الفلاسفة »> مكن أن 
درج تمت أكثر من مدرسة » بالاشافة إلى أن فلاسفة المدرسة الولحدة قد إختلفون 
فيما بيلهم إل درجة التاقض . ومن ثي كان الت ر كير على فردية الفيلسوف 
واجبا » وإبراز الطابم الفردي الذي يسم به كل منهم » وإظهار شخصياتهم من 
حيث هم كرون عل أوضح نحو يكن , 

ولن يكوت العرض لديا » ونما سوف للترم بالموضوعية جهد الوؤسم حتى 
نحتفظ المستمع بحريته في متابعة ما يداسبه من أفكار ومذاهب » فلن نتحيز لهذا 
الذهب أو ذاك » ولن نتحصب لفيلسوف على آلثحر. 

ونود أن سوق هذا الححفظ ء وهو أن قراءة أعبال الفلاسفة وارالهم لن 
بُغني عن قراءة الفيلسوف نفسه» كل ما في الأمر أثني أحاوك تزويد المستمع 
الكريم مملومات تقوم من فلسفة الفياسوف مقام الئلفية من الصورة » أو قد تكون 
هيدا أوليا لقراءة مؤلفاته , ومن الطييعيّ ونحن نتوجه بهذه السلسلة إلى غير 
التخصصين أن نجنب على تدر الامكان المشكلات الفلسفية التي تكوب على 
درجة عالية من الاحتراف . 

وي مثل هذا البحث التمهيدي لا مر من التعرض لعدة أسثلة عن شرعية 
التأمل الفلسفي » وإلى أي حد مكن ألنرض فيه » وكيف السبيل إل تعيين 
حدوده » وتحديد معاله » فالفلسفة إذ تعود على نفسها بالسؤال لا تؤحد على أنها 
قضية مسلمة » فهي لفسها قد أصبحت إأشكالية . مما الفلسغة ؟ وما متها ؟ 
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بقول پسیرز ردا غلل هذين السؤالين : هاتان مسالتان أشتد حرمما الجدل» 
ققد بتوقم ارء من الفلسفة أن تتمخض عن كشوف خحارقة أو قد يعدها في غير 
مبالاة تفكيرا يدور في الفراغء أو را نظر إليها في إجلال باعتبارها عاولة حافلة 
باعنی يبدا رجاك مصطفون ؛ أو قد يزدريها بوصفها تأملات, سطحية تراوذ 
جاعة من الان » ورما اتخذ منها موقفا يراها فيه الشغل الشاغل للناس_ 
أجعين . ولذا ينيغي أن تكوك اساسا بسيطة واضحة » أو قد يظنها صعبة با 
يجاور كل أمل, في الہسيط , والحق أن ما يسمي باسم الفلسفة يقدم لنا من 
الأمئلة ما يؤيد هاده الأحكام المتضاربة جيعا . ( انتهي كلام يسيرز) 


والشيء ال ؤكد الوحيد الذي نسعطيم أن نقرله عن القلسفة هو أنها « طريق » 
مد حلفا » وسيمتد أمامنا أو بعدنا إلى ما شاء الله » وحن في هذه اللحظة التي 
لتساءل فيها عن ماهية الفلسغة وقيمتها نعيش في حاضر ينبغي عليدا فيه أن 
« لستمر» ساثرين في عدا الطريق لفسه قعل اللتفلسف لا سبي إلى للتفاعي 
عن أو تجاهله إذا أردنا أن ثبت فوبتداء ونحقق وجودتاء ولشارك في حل اللغر 
الذي يسشرض الوعي الانساني سين يضم نفس السؤال الذي وضعه من قله 
عشرات الفلاسفة » ألا وهو مصير الائساك . 


إت المدف الا كير الذي لجده مشتركا بين معظم الفلاسغة هو بعث اأروح بعلا 
جديدا عن طريق العرفةء وبفعل التفلسف لفسه؛ ومن ثم كائت القلسغة 
وسيلتهم إلى الخلاص . والفيلسوف الق لا يمع بأن يفهم ألعالم فحسب » ولكنه 
بود أيضا أن يعْيّر هذا المالم وبْضلحه » وكيف من أن يكون الأمر على حلاف 
ذلك» والفلسفة تهتم أساسا مصيرنا والغاية من وجودنا , 

ورا كانت قيمة الفلسفة الرئيسية مستمدة من عظمة الوضوعات التي 
نتأمل فيها » ومن تحررها من الأغراض الضيقة والشخصية الناجة عن هذا التأمل . 
ويول «رسل» ف دا الصدد. إندا إذأ لم نروشم من اهتماماتنا بحیٹ تنشظم 
العالم الخارجي كله فسنبقى مئل حامية عأصرة في قلعة » تعلم أت العدو مها من 
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الفرار» وأنه لا مغر من التسليم . وقي مثل هذه الخحياة لا سلامء بل كفاح مستمر 
بين إلحاح الرغبة وعجر الارادة, ولا بد أن لتجو من هذا السجن ومن هذا 
الكفاح ء إذا شغنا لياتنا أن تكون عظيمة وحرة» على لحو أو لحر . 


« وإحدى وسائل النجاة تكون بالأمل الفلسفي . والتأمل الفلسفي ف وسم 
جالاته س لا يسم الكون إل مسكرين متعادين : أصدقاء وأعداءء مصادق 
وععادي : طیب وشریر .. بل ینظر إل الكل دوب یز . 


« وخحلاصة مناقشتنا لقيمة الفلسفة هي أن الفاسفة ؛ يلغي أن درس » لا من 
أجل الخصول على إجابات نهائية للمسائل التي تهتم بها إذ لا تغرف في اغالب 

إجابات نهائية صحيحة ها س ولكن درس من أجل هذه امسائل لفسها ۽ لان 
هذه السائل توشع من أفق تصرنا لا هو مك » بوني خيالنا العفلي » وتثل من 
الوكيد الدجاطيقي الذي يعلق السبيل مام الشل في التأمل وتیل کل شی 
لجن درس الفلسغة لاله من خلال عظية الكو الذي تتامله الفلسفة» يمر 
ألعقل هو نفسه عظيما » ويصبح قادرا على بلوغ ذلك الاتحاد مم الكونء الذي هو 


مى نجير لنشده ) , 


فإذا استطعنا أن نتر في الشرس الرغبة في السؤال > والماسة إلى العرفة > 
والنظر إلى الأمور في غير ييز أو تعصب » وأصغينا إلى آراء الآنعرين المعارضة لا 
ي احترام وتسامح » فإنيا نكوث بذلك قد حققدا الغاية التي نصبو إليها بهذه 
السلسلة من الا اديت . 


١‏ المدرسة التحليلية 
برتراند رسل 
جورج إدوارد مور 


بررآند رسل 
1( 


« برتراند رسل » هو شيع الفلاسقة العاصرين بلا منازع . تاه الله بسطة في 
العمر والفکر ۽ إذ امد عمره قرا من الزمات لا يقس سو عام > وانہسط فکره 
الخصب ليشمل غالات شتي من المعرفة» بل لستطيع أن نقول مطمتيين إنه لم 
بترلك ميدانا أو مشكلة من مشكلات ياتا المعاصرة إلا وأدل فيهماً بدليء أو 
أسهم فيهما بحل مبعكر أو رأي شائق . واهعماماته الرحبة تيدأ بالرياضة وقر 
بالنطق والفلسفة ونتائس العلوم الفزياثية والفلكية وتنتهي بعلم النفس والاجتماع 
والتربية وألسياسة. 


ولد رسل عام ٧۸۷۲‏ وتوی عام ۰ وهو يتحدر عن أسرة أرستقراطية من 
اة ابيد وامه على السراء, ابوه فایگونىت ٤5ناتعا۷‏ هو « الفیکونہل آمبر 
الذي كان الان الأ كبر للسياسي الشهير لورد « جون رسل » ء وأمه ابنة د الأورد 
سانلل »> وكان أبن في العماد الفيلسوف الائجليزي الكبير « جون ستيوارت 

وقبل ان ېلم الرأبعة سن عمره؛ کان تد فقد أیاه وأمه» فیکفلته حل له مه 
« ليدي رسل » ء وكائت اسكمليدية الاصل »> تعتنق الذهب الكسي المشيخي › 
كما كانت ليبرالية في معتغداتها السياسية والديية » وغاية في الصرامة في كل ما 
يشسلق بالاحلاق . 


ب اعلام الفكر الفلسني اعار س م ۲ 


رسل في طفولته وصباہ تعلیما خحاصاً كما تقضي بذلك تقاليد ألطبقة 
الارستقر اة قي اتجاترا! . وف عام ١‏ تلقي منحة لدراسة الريأاضيات ف اة 
تر ينتي inal Trinity‏ کمبردج . وظهر تفوقه في هدا اليدان فکان السابع هن 
طلاب الامتیاز في دفعته عام 1۸۹۳ .. ولکنه لم يلبث أن حول عن الرياضيات 
إلى الفلسفة» وحصل على مرتبة الشرف الأ وى من اجزء الثاني من العلوم 
الأحلاقية تي إجازة الترايبوس «دطاء1 عام ١۸۹4‏ . ونشر بعد ذلك بعامين أول 
بحث له وكان «عن الديقرآطية الاجتماعية الألانية » . وأنضم زميلا بكلية 
ترینیتي من عام ۱۸۹٥١‏ إلى عام 1۹١١‏ وعاضراً في الفسقة من عام ٩۹۰٩‏ إلى 
مام . وقد ورٹ عن جده لورد جوت رسلل الڌدي ر س الوزارة ا لير به 
تلاانٿث مرات ۽ والذي قڌم أول اة لاصلاح البرلات الانجلیزي ف ۸۳٣۲‏ س 
ورنث صله أهتماهة يالساسة) معدم في عام پا ۹ لالا رانب الفرعي EFE‏ 
مرشحا عن الاتعاد التومي ممعيات النساء الطالبة بحق الانتخاب » ولكنه أحفق 
في هذه الحاولة . ولا نشت اللخرب العالية الأ وى جاهد للدعوة إلى السلام» 
فته كلية ترينيتي عام ۱۹١١‏ بعد ععاكمة قضت عليه بالفصلل والغرامة له 
أصدر كتيبا وصف فيه حالة معارض ر للحرب يقظ الضمير . وني هذه الفترة كلها 
كاك متشغلا بكتابه عن المنطق الرياضي . وفي عام ٠۹۹1۸‏ حوكم للمرة الثانية 
بتهمة التشهبر بالحكومة البريطانية والجيش الأمريكي» فأرسل إلى السجن لدة 
ستة شهور أثض فيها كتابه : « مدعل إلى الفلسفة الرياضية » وشرع في تأئيف 
كتابه : «تعليل العقل» . 
وقي الأعوام التي أعقبت الحرب العالمية الأ ول عمل أستاذاً زأثراً بجامعة 
بکين من 1۹۲۰ إلى ۹۹۲١‏ وقام بزيارة لروسيا ء فانجابت عن عينيه الغشأوة 
بالنسية لنتائج الثورة الروسية التي كان قد رضي عنها قي بادىء الأم» ولكنه 
ظل عل تاثره الشديد بحضارة الصنن القدمة. وف عام ۹ اعادته کلية 
ترينيتي إلى وظيفته و ولکنه قدم استقالته قبل أن يباشر عمله. ورشحه حزب 
العمال البريطائي مرتين عامي ۱۹۲۲ و١۹۲۳‏ عن دائرة شلي» ولكته باء 
بالفشل . 
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ولي عام ۱۹۲4 بدأت رحلاته إلى آلولايات المتحدة الأمريكية حيث ألقى 
حاضرات في جامعة هارفارد . وي عام ۹۲۷ أسس بالتعاوت مع زوجته الثانية 
لاد ورا بللا 4 التي اجب منها طفن مدرسة تقدمية في «بيكوك هيل » 
بالقرب من بيترسفيلد » وهناك وضع لظرياته في التربية موضح التغيذ» وتسببت 
آراۋه التربوية والأحلاقية في فصله من عمله أستاذا لكرسي الفلسفة في سيتي 
کولدج في ليويورك . وكا قد حصل عل مناصب الأستاذية في جامعتي شيكاجر 
وکالیفورنيا » ولکن حدث في عام ٠۹١‏ لتيجة للتعصب الديي والاجتماعي 
أن أعلنت كلية « ليوبورك سیتى » انه ليس جديرأ بعمله فيهاء معين اضرا 
في مۋسسة بارئز في فیلادلفیا الي کا قد طرد منها عام ۱۹٤۴۳‏ ي ظروف هيات 
رفم أمره إلى القضاء ۽ فقضى له بتعويض عن ذلك الطرد ال جائر . وی عام ٠۹٤٤‏ 
عاد إلى انجلعرا» وکا قد أعيد انتخابه زميلا في كلية تريليتي . 


وظل فجرة من الزمن بعد انتهاء الرب العالية الثانية عبذا لاستخدام الغبكة 
الذرية حتى تكون رادعا للاناد السوفيتي » ولكنه أصبح فيما بعد في طليعة الدعاة 
في اليملة من أجل نزع السلاح النووي » بل دحل السجن وهو في التاسعة 
والثمائين من عمره » وقضى أسبوعا في مستشفى السجن بتهمة العصيان المدني 
تأييدا لحملة لزع السلاح النووي . وكان ذلك في عام ۱۹١۱‏ ؛ 


وكات « رسل » يحمل لقب «إيرل » بعد وفاة ألميه الا كبر الذي كان يحمل 
هذا اللقب قبله ي ۱۹۳۹ وقد تزوج «رسل » ربع مرات » وأنجب من زښاته 
للالة أبتاء ؛ وعيّن عضو شرفيا في الأأكادمية البريطائية في عام 1۹4۹ وشح في 
هذا العام نشسه لوط الاستحقاق . وفاز بجائزة نویل في الدب عام ٠۹۵۲‏ عن 
کتاب : « اروا والألحلاقياث » , وجاء في تقرير لجنة الجائزة «.. أنه قد 
استحق هذا الشرف تقديرا لانتاجه العظيم ذي الجوائب المتعددة » واعترافا ها قام 
په داثماً من دفاع عن الالسائية » ودود عر أنحرية الشكرية ) . 

وفي أعوامه الأحيرة تزايد إهعمامه بالسائل الاجدماعية والسياسية » فاشترك مح 


۹ 


الفیلسوف القرنسی « جات ہ بول سارتر» في عاكمة جرمي الحرب في ألولايات 
التسحدة , 
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ومن أهم أعماله التي تربو على سن كتاباً » ونذ كر بعضها هنا مرتبة وفقا 
تاريخ الصدور : 


الدمقراطية الاستماعية الالائیة  ۱۸۹٩‏ . 

بحث في سس اهندسة س ۸۹۷ 

عرض نفدي لشلسفة ہلت س ۹ء۹ 

٠4 ٠  ةضايرلا أصول‎ 

الأسس الرياضية س بالاشتراك مع هويتهد في ثلاثة علدات من ٠۹۱۰‏ إلى 
E:‏ 

مرفال"نت سیه س ٢ا‏ 

مشكللات الفلسفة ب إو 

معرفتنا بالعالیم ۲۹۱٤‏ 

عیادیء الاصلاح الاجتماعی ۹۹۱٦‏ ہے مل علیا سیاسیة س ۹۷ 

الطريق إلى الرية : الاشتراكية ء الفوضوية » النقابية س ٠۹۹۸‏ 

التصوف والنطق ومقالات اخری ‏ ۸ه 

مدل إلى الفلسئة الرياضية س ٠۹4۹‏ 

قلسفة الذرية البطقية س 4ة 

لیل العقل س ۹۲٩‏ 

الف پا الشسبیة س ۹۲۰۵ س عقید تی س دب۹ 

تايل المادة سب ۱۹۲۷ س موجز الفلسفة س في العام تفه 

مقالانت متشکلة ہے و٢۹‏ 

أليظرة العلمية ‏ 4۹۳۹ 

ألتربية والنظام الا جدباعي س ۹٣٣‏ 

4۳٤  میظسلاو اخرية‎ 


القوة : ليل اجتماعي جدید ‏ ۱۹۴۸ 

بحث في المعنى والتقيقة  ٠۹٤١‏ 

تاریخ القلسفة الفربية  ٠۹٤٩‏ 

العرفة الالسائية : غاا وسدودها س هيه 
السلطة والقرد س ٤۹‏ 4 

مقالانٹ عبر شعبیة س ۹۵۰ 

آثر العلم على المجتمع س ٠۹٥٩‏ 

امال جدیدة مالم مشر س ۹٥۲‏ 

الشيطات في الضراحي (قصة) : ٠۹۵٤‏ 

المجتمع الانساني لي الأحلاق والسياسة ٠۹١4‏ 
صور من الذاکرة ومقالات آخری س ۹۹۵۹ التطق والمعرغة س د4 
فلتي ی کی تطورت س ۹2۹ 

بر تراد رسل پروی عن اسه س ١ا‏ 

الواقع واطنہال س ۹۹۹٩‏ 

مقالانث في الترعة الشكية س ٠۹۹۳‏ 

سیرتي الداتيه س ۹¥ 


وبل أت لخوض في عرض فلسفة رسل يمسن بنا آث بين الدوافع التي 


کت في حياته » وكأان ها أكبر الأثر في صياغة شخصيته وقد كفانا هو تسه 


مئونة البحك عن هله الدوافع » التي بها أجل بيان في مستهل سيرته الذاتية » إذ 
بشو ؛ 
« حکمت ني حاتي االات ثلاثة » بسيطة بيد أئها محتاهية في القوة : 


اين إلى الحب» والبحث عن العرفة : والاشفاق الشديد على الذين يقأسون 


۹ 


ويتعذ بون , ولقد تقاذفتني هذه الاتفعالات كالرياح العاتية في طریق غیر مسعقیم 
فوق بحر عميق من العذاب » إلى حافة اليأس ذاأتها . 


« تلمست الحب ء أولا لأله غلب النشوة» وهي نشوة يشت من العمق سدا 
کان يکن معه آٺ أضحي ہا تی من الحياة من أجل بشم ساعات من هذه 
السعادة . ثم تلمسته ء ثاليا ء لأله محفف الوحدة » هذه الوحدة الرهيبة التي يشرف 
فيها إلوعي الأراجف على حافة عالم, يدل إلى هوة باردة سمحيقةء لا شير ها 
عور ۽ وله حياة فبهاً. تم تلمسته ۽ حيرا ۽ في ألرؤية التي تمل الشعراء 
والقديسين حينما ينظروت بين الخيال إل الفردوس ؛ وذلك عن طريق اليب 
الذي یربط بی قلبین رہطا كاملا فیستشعرات باوب العشاق الاهين ,. هذا هو 
ما سعيت إليه » وبالرغم من أنه قد ييدو أفضل ها تمنحه حياة فسان ء فقد كان 
س في النهاية س هو ما وجدته , 

وبثفس الدافع سعيت إل العرفة . كنت أرغْب ي فهم قلوبب الناس » ومعرفة 
السبب الذي يجعل النجوم تضيء . كما حاولت أن أنبين القوة التي قال بها 
فيثاغورس والتي مقتاضاها يسيطر بها العدد على فيض الكائيانت , وقد سفق“ 
شيئاً من ذلك » ولكني لم أصل إلى الكثر. 

وقد أدى بي ذلك الب وتلك العرفة » بقدر ما ترفر لي مهما » إلى التسامى 
الذي بلغ ٻي عبان السماء . ولكن عاطفة الاشغاق كانت تعيدئي ثائية إلى 
الأ رض . إن صرحات الألم تتردد أصداؤها في قبي . إن وجود أعلضال , يتضور ون 
جوعا وضسحايا يتعذ بون على أيدي الطغاة : وشيوخ ر عاجزين قد اسيحوا عرفا مقيتا 
عل اپناٹهم س إك وجود عالّم ر من الوحدة والبؤس والالم لما جيل اللياة 
الانسانية كما ينغي أن تكون ‏ إلى سخرية للساحرين . إنبي أتوق إلى تخفيف 
وطأة الشر ء ولكني لا أستطيع فإنني أعاني مه آنا إلآخر . 

« تلك كانت حياتي . لقد وجدت فيها ما أستحق أن أمي من أجلهء ولو 
منحت القرصة لاسعدني أن أعيشها مرة أحرى . » 
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وقد ناعمس دافعاً آنحر في حياة «رسل » لا يقل عن تلك الدواعم الثلا ئة 
أساسية وجوغرية . وذلك في مقال شائق لحر يضمة كتابة « العقل والادة» جعل 
شواته : «لادا! تعلقت بالفسفة ؟ »ء يقو رسل إله إلى حالب اليوأعت اقليددة 
التي هدته إل طريق الفلسفة ۽ کان منھما اثیان ہیا اللذان کان ما کے الگ شر 
عليه : أحدها وأوفما وأبقاها أثراً هو الرغبة في أن بد معرفة مكن قبوها على أنها 
بقينية ء وأا الاخر فكان رغبنة في أن جد شيعا يشيم نرعاته الدينية . 


ومهما يكن من أمرء فإئدا نستطيع أن نقول إن فلسفة رسل مرّث بثلاث 
مرأحل رثيسية : المرحلة الأ ولى هي تأثره باليزعة اثالية كما طهرت في انجلترا في 
النصف الثاثي من الغرك التاسع عشر على يد «ماك تأجارت» وأتباعهء والمرسسلة 
الثائية هي اهتمامه بالرياضيات ووه إلى امنطق الرياضي بحفاً عن اليقن »> وف 
هذه المرحلة جاهد لاثبات أن الرياضة تقوم عل المبطق وأنها ليست سوی امتداد 
له » فلما بلغ هذا المدف انتقل إلى المرحلة اللالفة التي أراد يها الحتبار امشكلدرت 
الفلسفية الأساسية من خلال تطبيق منهج النطق الريامي . وي غضوك هذه 
الشحربة كاك يؤمن بأن هذ! النطق قاد على حل كثير من المشكلات التي حيرت 
الفلاسغة على مر الزمات . 

پيد ان (( رس 4 لم يتجاهل أثداء أحشيازه ذه الراحل الغلاث الشكلات 
الاجتماعية وألسياسية التي يحل بها عصرنا الرآهن ء ولم يوان عن المشاركة في 
هذه الشکلات بالكابة يا وبالتضال العمل ينا آلحر » ودا تسنتطيع أن نقول 
إن هذا الانب العمل التطبيقي من حياته كلها » ويسري في مراحل تطوره جيما . 

وقبل أن نتعرض بالتغصيل لتطوره الفلسفي نود أت نعرض أولا لرؤيته العامة 
للفاسفة ونهحه في التغلسف .,. فقول بداية إت «رسل )» يعد من أكبر دعاة 
« الفلسفة العلمية » في عصرئا اراهن » كما أنه سمي بحق س من حيث النهج 
الذي اتبعه «إمام التحليل النطقي » . 


والفلسفة عند « رسل » تتسول ف منطقة حرة پين آلدين والعلم » فهي تشه 


۳ 


الدين في كونها مؤلفة من تأملات في موضوعات لم بلغ فيها بعد علم اليقين ء 
ولكتها كذلك تشبه العلم في أنها تخاطب العقللى الہشري أكثر نما تستند إلى 
الإإرغام سواء أكان صادراً عن قوة التقاليد أو صادراً عن قوة الوحي , وهذا كاشت 
الفلسفة عرضة هجمات رجال الدين من تاحية , ورجال العلم من احية أخرى . 
والفاسفة مكن أن تسى علماً بالقدر الذي به تفترض العلوم مقدماًء» ولا تقوم 
للفاسفة قاثمة حارم العلوم ومعزل عنها. وعلى الرغم من إدرالة الفلسقة 
لخصائصها الستفلة التميزة» فإنها لا تتفصل عن العلم. وكل من يشتغل 
بائفلسفة أو يفلسف لا بد له أن يكون على معرفة بالمنهج العلمي . وأي فيلسوف 
لم يدرب على الهج ويَحْيْق في متابعة الاطلاع العلمي باسعمرا دلا د ات یکی 
عمله ناقصاًء ولا بد أن پتعثر وأن يلط ب من العرفة الصحيحة النهائية 
المخطيطات الغليظة غير النقدية . وإذا لم تحن الفكرة امانا علميا د 
تزيها شاليا من الالشعال » فإنها سرعاك ما ترق في لار الالفعالات والعوإطف ء 
أو صو زی تعصب حاف صق . والفيلسوف يعلم ثمام العلم أنه بدوت العلم فإن 


خهوداته تدشب سدی , 

بيد ان اة اقساد على ارين اي انقطعت عن العلم » وإذا أستغرقت 
تفسها في العلم . وعلى الفاسقة أن تعرف حدودهاء وعلى العلم أيضا أن يعرف 
حدوده ۽ واوز اللحدود في كنا الالشن غير مشروع عل السواء . 


وهكذا كان «رسل » ينظر إلى الفلسغة بنظرة علمية المنهع » وكات يرى أن 
السحليللات ألنطقية للعبارات العلمية » بل للعبارانت اللغوية بصغة عامة ۽ هي 
وحدها المجال المشروع للفلسفة والفيلسرف » واتخذ « رسل » المنطق الرياضي أداته 
في هذا المحليل ء فهو يتناول مشكلة جرئية واحدة لينتهي في تيلها أل نتيجة 
إجابية» يصح أن يأتي بعده سواه فيبئي عليها عله ونتاجه » وبهذا تصبح 
الفلسفة س كالعلم س صرحا يسعاون عليه السابق واللاحق فيزداد بياؤها طابقا 
فوق طاق › ولا تعود » كما كان اها عل مر القروك السالفة عملا فرديا . 


ويتحدٹ «رسل » عن منهجه فقول : «منهجي على الدوام هو أن أبدا 
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بشيء ماء فيه غموض ولکنه باعث على اليرة؛ شء يدو قابلا للشك > ولا 
أستطيم ن أعبر عله على نحو عدد ؛ ومن هنا أمضي ي عملية شبيهة برؤية لعن 
الجردة لشيء ما للوهلة الأ ول » ثم التعقيب على ذلك برؤية ذلك ألشيء نفسه 
حللال المجهر » فیبدو فيه عندئذ من نایز الأجزاء ما لم يکن قد ظهر عند رژ يته 
بالعن المردة أول الأمر ؛ تماما كما يدث حينما لستطيع رؤية الجراثيم في ماء 
عكر خلال الحهر ما لاا مكن للعبن المجردة أن تراه؛ إن من الناس كثرين 
ينددوك بالتحلیل » لکنني أری ي جلاء . كما هي الحال في الاء اکر _ أن 
التحليل يكم نا معرفة حديدة دوك أك مجحو شيا من مارفا السابقة... ) 


وبعد هذا التمهيد الذي تعرضنا فيه أرؤية «رسل» إلى الفلسفة: جاها 
وأهدافها ومنهجها بوجه عام » تستطيع أن قل إلى مراحل تطوره , 


برتراند رسل 
)( 


کات اهتمام «رسل » منذ بداية حياته الفكرية منصباً على الرياضيات ء 
مفتويا با قيها من يقين وإحكام ؛ ولكنه كان يشعر منذ البداية أيضا ۽ أب هیال 
للا ما يهر أركان هذا اليقين وذلك الإحكام, فعندما شرع ألحوه في ميمه 
المددسة ء» وكائت لا تزال «إقليدية » حح ذلك الجن وكان «سل » في 
الحادية عشرة من عمره» بدأ الأ دروسه بالتعريئات التي تقبلها « رسل » على 
الفرر» فلا اقل أن إل البدیهیات قال : «آما هذه فلا مكن پرهانها ء ولكن 
یچب العسلہم بها قبل کل برهات» ویقول «رسل» عندما سیم هذا الكلام : 
« هنالك تداعت آمالي ء قد اعتقدت آله سیکوت جلا آن أجد شيا مكن إتباعه 
ٻالبرهات » وکن ها هوذا ينغلب إلى شىء لا هكن البرهدة عليه إلا بافتراضات لا 
برها عليها . فنظرت إل أي بنوع من الشيظ وقلٹ له : « ولكن ناذا أسلم بده 
الأشياء إذا كانت لا رهن ؟ » فأجابني بقوله : على كل حال » إذا لم تفعل فلا 
هكن أن نستمر» . عددئد شامرني أب رها كان الاستمرار حتى آحر القصة جديرا 
بعنائه ۽ فوافقٹ على التسايم بالبديهيات مؤقتا » ولكني ما فت متلا بالشك 
وإليرة إزاء مطلب مطل امت أن أسحد فيه فيه الوضوح الذي ك فزاع به ... فلما ألحذت 
فی دراسة الرياضة العالية » اعترضتني مصاعب جديدةء فقد اعطاني أساتذ تي 
براهين شعرت أنها لحاطئة ۽ وتبيشت فيما بحد أن عطأها کان معروفا » ولم أكن 
أعذم حیتد ولا رسد أن رت من کمبردج برهن ٤‏ أن الرياضيين انات کان 
قد وجدواً براهين حيرا مها . , ) 
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وتاك آخذ « رسل » يتصرف عن الریاضیات شيعا فشيئاً ۽ فما أن بلغ نهاية 
السنة الثالقة من دراسته في كمبردج » حتى أقسم ألا بنظر بعدها إلى الرياضيات ء 
وباع كل كتبه الرياضية » وعن هذه اخالة يقول رسل : « وهنا واجهتني الفلسفة 
بكل البهجة التي يبتهج بها المارب من نفق إلى واد مزدهر فسيح . » 


وف كمبردج تعرف « رسل » على فلسفة هيجل » وارتاح ها حيداً من الزمن » 
إذ بدث له من خلال شروح أنصارها من الفلاسفة الانجليز حينذاك » وبخاصة 
شروح عاك تاجارت الذي کان صدیقاً حیماً ارسل وإ کان یکیره بست سنوت 
س بدت له ساحرة وقايلة للبرهات . ولكنه ما إن تمق في درأسة هذه ألفلسفة 
الثالية حتى وحدها ليطا من الاضطرابات وغابة من الغموض والأحاحى ء وله 
سيما في نظرتها إلى الرياضيات وعجزها عن فهم نظرية العلاقات في القضايا 
المنطفية » ومذا لتكب «رسل » طريق هذه الفلسفةء ليعتلق مذهبا معدلا للمثالية 
الأفلاطولية التي راقته ها فيها من صوفية رياضية» ولكنه وجد نفس مضطرا ی 
نهاية الأمر إلى رفضها هي الألحرى » ولم ميد مذ ذلك الين الكفاية الدينية التي 
ترضيه في أية فكرة فلسفية كن قبوها . 


وما أن أشاح «رسل » بوجهه عن الفلسفة الثالية» حتى شق طريقه بسرعة 
ای ادش الراقعي ؛ واد م هله ل( حورج إدوارد عور» القوانت الغبادة 
للسقالية فى الساترأء وکات مور قد آل تابا في «( افيد المثالية » ۽ بيد أن رفض 
« رسل » للمثالية كان ينبم من تأمله الطويل في الرياضياتء وي النطق 
الرياضي . 


وكافت نفطة العحول الرئيسية في تطور « رسل » الفكري هى إشتراكه في 
المؤقر الرياضى الذي عفد في باريس سنة ١٠۹٠ء‏ والذي حضره أيضا أستاذه 
هويتهد . فضي هذا الؤتر تعرّف «رسل» عل أعمال الرياضي الايطالي بيانو 
140 وتلامیذه الذین کانرا يهدفوت إلى بتاء النطق عل أساس جديد » أعثي 
أساماً رياضياً» مع الاستعانة بالأساليب الفنية الرياضية . وكات ثمرة هذا كله 
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كتابه « الرياضياث » » ثم موأصلته هذه المحاولة مج هویتهد في كتايهما الولف 
من للائة جلدات والعروف باسم رز اديع الرياضة « Principia‏ 
Marhemarica‏ . وها اتاپ َد فة حول ر في تعلور ابطق الرمزي , 


وكات « رسل » قد رفض اذهب الثاني لأنه نكر عل حصائص الرياضياث 
أي صدف موضوعي » ولانه یری أن أحكام العلاقات تبريدات باطلة . وكات ال 
عند «رسل» هو أن برد الرياضيات إل النطق بسليل حدود الرياضيات 
الأساسية إلى مفاهيم منطقية حالصة » وإحكام تسق منطقي كفل لا المقدمات 
لتي مكن أن تشتنبط عنها قضايا الرياضة . وجاء كتاب « الأسس الرياضية » 
فمل على توسيع طاق التعميم » وني هذا تلف عن التطق الأ رسطي » وجعل 
اطق منطفا صوريا صارما في صوريته . وأزيل بلك التمييز القديم بين الرياضة 
والتطق » أو بعبارة ألحرى ازداد اطق عرلا إلى الصبغة الرياضية » مثلما أزدادت 
الرياضة تولا إلى الصبغة النطفية» وأضحى الاحتلاف پینھما ‏ کما قول 
«رسل » االانتلاف بن الشاب والرجل : فالبطق هو شباب الرياضة» 
والرياضة هي رجولة النطق . كما يرى «رسل » أيضا أن النطق الرياضي هو 
أول منطق علأمنا ما هي المشكلات القالة للحل » وما هي تلك التي ينبني أن 
صرب بها عرض الائط لأنها مشكلات وحمية . 


بيد أن جاح «رسل ) و« هویتهد » ما زال موضع جدال ۽ فقد نشأت منذ 
ذلك الين مذاهب منطفية أخرى تتعي أنها أكثر صرامة » ولكدها قائثمة إلى حد 
كير على أسس من العمل الذي قام بها هذات الفيلسوفان , 


وانتقل « رسل » بعد ذلك إلى جال الفلسفة الثالصة مُسَلحا ميطقه الرياضى 
أخديد ۽ وألصبب معطم أهتبامة عل استخد ام هیا ألنطق في فرع هام سن فروع 
الفلسفة هو نظرية العرفة . وقد حاول « رسلل » دايا أن بحدث نوعا من التكامل 
بين منطته ولظريته في المعرفة . ولي كتابه « مشكلات الفلسفة » مير بين ما أسمأه 
معرفة بالوصف ومعرفة بالا تصال المباشر ء فانخد قضاياهء الأساسية » أي تلك التي 
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تزودنا بالأساس لكل معرفتنا التجريبية» من القضايا التي تشير فحسب إلى 
الأشياء التي يتصل بها الفرد اتصالا مباشرا ؛ والعبى الذي أعطاه هنا « للا تصال 
امباشر» هو أنه إذا ما كان أحد على اتصال مباشر بشیء » ترتب عل ذلك إن 
يکو الئيء موجودا وجودا حقيقيا» وان تکون له الوا التي أدركها المدرلك 
فيه ؛ أما وحود الأشياء وحوإصها التي تعرف عن طريق الوصف وحده ۽ فهي ي 
راه س من الناحية الاحرى ... تحمل الشك , ولتوضيح ما يعنيه رسل بأشياء 
الا تصال المباشر نقول إثها تعضمن العطيادت السية الاصةء والصور الذهنية 
ألناصة بالفرد المدرلك ء وأفكاره ومشاعره الاصة في كل من الاضي والاضر , 


ومن اليسير علينا أن ندرك في هذه النظرية _ كما عرضناها هذا العرض 
اموجز س مواصلة « رسل » للعفليد الانجليزي الأصيل ف الفلسفة الالحليرية » وأن 
رف ب وضوح آله سلیل « لوك » و «مل» و «هیوم» . 


وکاك من نتائج ثطبيق «رسل » لنهجه الذي مکن أن نعده عل سبيل 
ال#بسيط « مبداأ الاقتصاد في الفكر» » أو كما يسمى عادة في تاريخ الفلسفة 
ب « نصل أوكام 4 س وهو ميدأ القائل بوجوب الامتناع عن تعديد الكيانات أكثر 
ما تدعو إليه الضرورة س أقول إن من لتائج تطبيق هذا المنه في نظرية العرفة 
إلغاء الافتراض القاثل بوجود جوهر شيئي» إذ يرى « رسل » أن هذا الافتراض 
لغو باطل » لأنه من اممكن إجباد تفسير مُزض. لاشيء إذا نظرنا إليه على أنه مساو 
لأجموع مظاهره . وهكذا يضحي رسل بالغيء » وا وهر » والمادة» وما يشبه ذلك 
من الکیائاٽت ي سبيل مدا غاية في الأهة ۽ هو «مداً الاقتصاد في الفكر» .. 
أو ميدأ «الاخترال » أو «الرد» صوااعدةR‏ , وليه َد الأشياء الادية إلى 
ت ركيبات منطقية مستمدة من معطيات اس الواقعية والمكنة . ومسى هذا أن 
العبارات التی تسدث عن الاشیاء الادیة مکن ویلها تحریلا مدا اى عبارات 


وبلغ مذهب الاحتزال نهاپته القصوى عند رسل في كتابه : « ليل العقل » 


۹ 


الذي ذهب فيه إلى مهب قريب من «الواحدية المحايدة» الذي قال به وليم 
حيمس » . إذ ذهب إل أت العقل والادة كليهما مثابة ت ركييانت متطقية مستمدة 
من العناصر ألثى هى في أصلها معطيات اخس . وهی معطيات لا هى عقلية ولا 
هي مادية ء» وإفا تدميز بكوك بعض العناصر س مغل الصور الذهنية والمشاعر ۔. لا 
تدتحل إلا في تركيب امقول . وعل ذلك فان معطيات الس نفسها عندما تراط 
تبعا لقوإنين الفزياء تكن الأشياء ألادية » وعددما ثترابط تبعا لقوافين علم النفس 
تساعد عل نكوي العقول . 


وکما تأر «رسل » بنظرية « وليم حيمس » « الوأحدية المسايدة» ء فغد ثأثر 
اضيا بشلمیذڈه فتجنشين عندما وضع نظريته «الذرية النطقية» ... وعمكن 
تلمخيص هذا المذهب بأن العام بال في التحليل انير من وقائع ذرية » وهذه 
الوقاع مِيّرّها أنها تقابل قضايا أولية تقابلاً مباشراً كما لو كانت صوراً غوتوغرافية 
ها والقضايا الأ ولية هي تان التي عبر عنها بربط الخد الأدئى من الحمول 
بوإحد آو أكثر مما يعد أسماء الأعلام من التاحية النطفية . وتقوم هذه النظرية 
اسا على التشابه الشديد القائم بين تركيب اللحة وت ركيب العالم : فهي فلسفة 
ذرية لأنها ترى أث العالم قوامه كثرة من الأشياء ء معارضة بلك الفلسفة المثالية 
التى تجعل من الكون كلا وأحداً مسق الأ زاء ؛ وهذه « الذرية » منطقية لأن 
الأجزاء التي تشهي إليها بعد التحليل هي ذرات عقلية وليست طبيعية مادية 
باعي السائر القهوم من هاثين اللفظين . 


وف نظرية رسللى للمعرفة تلعب « النظورات » دوراً هاما . إذ يري رسل أن 
کل مدر جیا في عاله اأص » ولا يرى العام إلا من وجهة ا إلئاصة أو من 
د منظوره » الناص , هذا المنظور معلق تماما بالسبة إلى نورات کل الأشخاصس 
الآلحرين »۽ فهو كالذرات الروحية عند ینتس بلا نوافد أو أبواب تول أو تقح 
على الخارج . 


ونستطيع أث تتبن من هذا كله المبدأ العام لنظرية رسل في العرفة وهو أنه 


+ 


يسعى إلى عبور اهوة بين عالم الادراك الحسي» الذي يبدأ منه داثماء وبين 
غالم الفزياء والرياضة الذي بتجه إليه دائما. 


فالمضمونات «الادراكية الحسية» عند رسل هي الوإد التي يتألف منها 
العالم الفزيائي أو هي « احوادث 4 التي تتعاقب في الزمان واكان . وهذه ليسة 
تعفق مع الفرياء الحدية التي أزالت ألادة شيتيهاء بحيث أصبحت الأشياء 
نغسها إشعاعات كهرباثية أو سلسلة من الوادٹ کہا پقول « هایزنبرج » 
و (( شریدنجر)» . 


وإلى مثل هذا تذهب النظرية «الواحدية المحايدة» التى مؤداها أن العقل 
وامادة ليسا ضربين من الموجودات تلقن اختلافاً جوهرياً » بل العقل والادة 
كلاها مشتق من « هيول » حايدة لا هي عقل ولا هي مادةء لكن أجزاءها إذا 
مأ أرتيطت مجموعة معينة من العلاقات أسميناها عقلا ء وإذ! أرتبطت مجموعة 
أحرى من العلاقات اسميداها مادة . وهكذا تخفي ثدائية العقل وامادةء ولا 
بكوت هياك إلا مادة واحدة للعالم تكمن من ورائهماء أو تشتمل عليهما معا . 
وعند هذه الفكرة تتلاقى كل حطوط رسل الفكرية تفريباء وكأنها تتقابل في 
نقطة مركزية . وقد عبر رسل عن هذا المذهب الواحدي الحايد في هذه الصيغة 
الميحزة : بقوله اله يعسقد أن الادة أقل مادية والذهن أقلى ذهنية ما بظن عأدة . » 


وبضرب «رسل )» مت جبسد لتا هذا المذدهب فيقول : «إننا حن 
لصحدىت عن «الذرة» ترانا أميلل إلى تصورها شيا اتا ككرة سغيرة ها حدودها 
وأوضاعها الثابتة » مع أنها شحنة كهربائية لا تفعأ إلكتروناتها تغيّر من موإضعها 
كأنها خلية من النحل » لا تستقر نحلة «فيها على حالة واحدة في مكان وأحد ؛ 
إت قولدا عن ذرة بأنها موحودة هو بالضبط كقودا إن لخمة موسيقية موجودة > فان 
كانت النغمة تتطلب س دقائق لعزفهاأ ء فحن لا نقول عنها إنها شيء معن فرد 
موجود كله طول الدقائق الئمس» بل تتصورها سلسلة نبرات متصل بعضها 
ببعض ي تعاقب بحيث يتكون من لحيطها لخمة واحدةء وهكذا تكون الذرة 


۳ 


سلسلةٌ من حادثات_ متعاقبة يتكون من ححيطها حقيغة واحدة» ولثن كالت 
الرابطة في نبراتث النخم هى الوحدة الجمالية > فإت الرابطة في حوادث الذرة هي 
الوحدة السيبية » . 


هذه ظرة رسل إلى «الذرة» وهي شيء ينمي إلى علم الفزياء كر من 
أنعمائه إلى أي علي آخر ۽ فما هي نظرته إل « الاتسان » الذي ينعي إل علم 
النضس أكثر من انعمائه إلى أي علم الحر؟ 

في كتابه «تعليل العقل » مزج رسل بين الاتجاه الادي السلوكي في علم 
النفس » وبين الاتباه اللامادي في علم الطبيعة ... بين الانساف الذي يراه سلوكا 
صرفا مخضم للملا حظة التارحية والاسات بوصغه أحدالا لفسية لا يدركها إلكه 
صاحبُها باللاحطة الباطنية دوك أن تهر إلى الشاهد اللارجي ي صورة سلوكية . 


ويعتقد « رسل » من ناحية أحرى ‏ أن حقائق إلطبيعة كسقائى النقس إا 
يكو العلم بها في الواقع عن طريق اللاحظة الباطنية ء ولو أنه قد يتبأدر إليدا 
للوهلة الأ ول أنيا في علسنا بالطبيعة عرف أشياء حاأرجية ء ذلك لأثك حن تدرك 
بحواسك شيا حارجيا » فسينتهي بك السسليل لسليتك الادراكية حتما إلى هذه 
النتيجة» وهي أن ادرا كاتك كلها من تبصرية وسمعية ولسية .. الغ هي في 
رساك فحين تقول «أرى الشمس » فالأمر في الواقع هو إدراك لشيء حدث في 
باطن نفسك . وعل هذا فإ المذهب السلوكي لا يكفي لتفسير بعض الظواهر 
العقلية : كالصور الذهبية » وأحلام اليقظة » وأحلام النوم» وكالنيال والذاكرة 
والعاطفة وأرغبة والارادة ‏ فلا بد لحذه الظواهر جيعاً من اللاحظة الباطنية . 


¥ ¥ 


هڏ موجڙ سريع لإسهامات «رسل » في امجال الفلسفى الالص . على أن 
رسل إسهامات_ أحريى وإت كائت قل قيسة من إسهاماته الفشسفة 
اخالصة ‏ في الت التربية والسياسة والاجتماع » وبهده الاسهامات الأ حير 


iı 


أخرز سره حارج جدود باراده ۽ ووطد دعائم شاد الشهرة في العام اسار جي ۽ 
فأصبح اسه معروفا في العالم كله » وأصبحت مواقفه الأخيرة في الدفاع عن 
الحرية وكرامة الاسان على ألسنة الناس في كل مكان. 


وقد ساعد «رسل » عل الانشال من المحال الأ كادهي اصرف إن العالم 
الفسيح الرحب مواهبه الأدبية الفاثقة » ومقدرله على التحدث والكتابة في سهولة 
ويسر » وتدفق إنعاجه الذي لا يعرف الكللء وشجاعة جديرة بالاعجاب حقا» 
وتر في الفكر يقل نظيره في عالم اليوم» ورحابة صدر لا تعرف الحدود» 
واستعداد تام للاستماع إلى ما يقوله الآخحرون » وإحلاص للحقيقة بحبث لا يبد 
حرجا ي تغيير مواقغه إذا اقتنع بغيرها. وسأحاول في غجالة سريعة أن أتعرض 
ابعض آرائه في مشكلات العصر التربوية والاجتماعية والسياسية . 


والمحور الرئيسى الذي تدور حوله آراء رسل في تلك المشكلات هو « الرية » 
و ((آلسدل » و السلام» . وسن شدة ملاصرته للحرية ۽ وتطرغه في الدعوة إليها 
والتمسك بها ۽ أتهم بالفوضوية» وباله من جراء عوقفه هذا أذ كثرء فعتدما 
رغب في دحول البرلان الانجليزي » كانت نة الترشيح تعلم عته مناصرته تلك 
للحرية ودوره القعال في الحركة التي رادت للمرأة حق الانتخاب ‏ فأحجحمت 
عن ٹرشیحه , 


و کان بر إن البظام الا جتماعي کشا ما کون ي حقيفته مؤامرة عل جر ب 
الأفراد ۽ ذلك أن المجتمع پسعی في سبيل استقراره إلى صياغة الأغراد وغقاً لنمط 
معن يكون مسايرا أو مطابقا لأغراضه وهذا ما يسمي بزعة ألسايرة 
Cem forme‏ › وهدە الصسياة تیدا مند الصغر وتستغل الطفولة العأحزة عن حاية 
لفسها » وذلك وغقاً ليرام ومناهح تاعي أنها تكوب الواطن الصالح » . وإلواقعم أن 
هذا انوع من التربية يفل في الفرد كل ملكاته وقدراته التميزة وطاقاته الابداعية 
على مذپح التحائس بين الطفل والمجتمع المحيط به. ويتم هذا كله ب في رأي 
رسل ب لصالح الدولة من جهة » ورجال الدين من جهة أحرى » ذلك لأن الفرد 


۳ اعلام الفكر الفلسفي لحار س م ٣‏ 


إذ! نشا عل الثورة لم يكن مواطاً صالا لأنه لا جحترم الأ وضاع القأئمة . وهذا 
هو ادف الذي تسعى إليه التربية ألا وهو اإحترام إلأ وضاع القالمة . على أت 
التاريخ الانساني ينبعتا بأن إصلاح البشرية لا يتم إلا على أيدي مصلحين لم 
يعترقوا يال وضاع القاثمة ولم بسايروها ويتهاونوا معهاء وامشكلة التربوية مكن أن 
تصاغ على هذا الحو : أربي الطفل ليكون مواطدا أم نربي الطفل ليكوت فردا! ؟ 
ولا كان الفرد يعيش في جتمع غلا بد أت براعي هذا ألجتمع ويسعى إلى 
کیف یکوٹ الائساث فرداً ومواطدا فی آت معا ؟ ولا بد لاح جابة عل هذا اۋال 
من فلسفة أحلاقية» ومن اععراف بوجود الخير والشر في النفس الالسانية ., وهذاأ 
ما أوضحته کتابات رسل في هذه المشکلة إذ پرى أن اثر والشر متفرعان عن 
الرشبات الفطرية ء وألثر هو إحداث الاتران بن الرغبات التضاربة والسين 
بينها . وإلادراك الفطري السليم كاب وحده داية األائسات إل اکم لواب 
في أي الرغبات أولى بالتحقيق من غيرهاء «فمن ذا يتعذر عليه الحكم حين 
تكون الموازنة مثلا بين رغبتين : إحداهما رغبة في توسيع ألعرفة ۽ وأحرى في تخدير 
السات نفسه بمخدر ء فكاتا الرغبتسن تستهدفان شعور! بالسعادة ۽ لكتنا ندرك عل 
الفور أت السعادة السحققة من الرغبة الأ وى أدوم وأفضل من السعادة المتحققة من 
الرغية الثاثية . 

« وكذلك عل ني المجتمع » فالثر بالنسبة للمجتمم هو أيضا قاثم على أساس 
التنسيق بين رغبات أفرادء التضاربة » فإذت لبد الأخلاقي الأسمى هو هذا : 
« إعمَلّ العمل الذي يشا عنه التسيق بين رغبات أفراد المجعمم »> فذلك أفضل 
من العمل الذي يؤدي إلى التدافر بين خوؤلاء اغراد 4 .. وهذا ادا من ات 
يطبق في محال الأسرة » ثم يسع ليشمل أفراد المدينة » ثم ليحتوي الوطن » ثم ليضم 
العام أجم, 

ولتحقيق هذا البدأً وسيلتان : الأ وى : أن ننشىء من النظم الاجتماعية ما 
يساعد عل التسيق بين رغبات الأفراد بحيث لا بعود أمامها محال تافر فيه زله 


rt 


بأضيق حد مكنء والثانية : أن نربي الأفراد تربية تحملهم على الاتجاء برغباتهم 
وجهة لا ينحس عنها التضارب مم رغبات الآخحرين بقدر المستطاع ؛ الوسيلة الأ وى 
مى شأن السياسة والاقتصاد : والوسيلة الثائية هي جال التربية . والقيم التي 
تضمها لصب اأعيننا في هذا الجا هي قيم اثر وللجمال وهي القيم التي نخاعها 
على الأشياء ولا سلطان لأحد علينا في ذلك . وإذا كان الاسان بالف من عقل 
ووحدات وإرادةء فإك معاط الاتلاف القيقي پئ إنساك وسات هو ي 
الارادة . فالمدف الأعلل للإرادة هو تحقيق كل ما ثريد» وألتشبه بالله سہحانه 
وتعالی في أن تقول للشيء کن فیکون» بيد أن هذا ععال لأب الفرد لا يعيش 
ول ۽ وعلیه أت برق بن إرادته الطلقة وإرادته الغيدة , ولا يدعو « رسل » إف 
تقبيد الحرية إلا للضرورة التي لا عيص عنهاً. 


وکات از رسل )) ایشا من دعراة الالام » ادها ىة للام لحت تقود 
الات شد کل ما هدد سادم السات وحريته , وتقود المظاهرانت ضد وسائل 
التدمير النووي . ويعد موقف رسل ومؤسسته اوحكمة رسل» من ألطرب 
الفيعدامية ومحاكمة جرميها أنصم وأروع صورة للفيلسرف اللترم على وجه يستحق 
معه أت يكون مر العصر . فروحه الرة لا تدع شيدنا ما هو مقدس نتيجة للسلطة 
والعرف والتعسب إلا ونافشته فهر من أقرى موتظي النيام ي عصرا » وهو مصلح 
لا تفتر هئه مم إمان لا يتزعزع برسالته » وثقة مطلغة بشخصيته . 


وكات «رسل » يوسن بوحدة اجس البشري ويدعو إليها في ححماسة شديدة» 
ويعتقد أن شرور العالم الحديث تنبع من التفرقة بين الشعوب ومن التعصب 
للقوميات » ويرى وجوب الاهتداء بامبادىء الأحلاقية في جال السيأسة الدولية ء 
وازدیاد کم الملم في المستقبل والسيطرة على وسائل الاعلام ؛ وذلك حتى 
نستطيع أن نقجنب شوب حرب لا ثبقي ولا تذر . والعالم في حاجة إلى أمل, 
حلاق يتقوم على ساس عقلي ؛ ولن يتم توحيد الجدس البشري إلا باستخدام 
الأساليب الفنية الحدية ۽ وريز اداس من إغلال الكدح المزهق » ومن 
العواطف اليغيضة التي تسيطر عل الالسات كارف والشك والكراهية :> وإسحلال 
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الروح العالمية مكانهماء وهذه الروح العالمية لن تكون باخحتضاء الروم القومية اما 
على حسابها» بل ستضاف إليها » وكما أن الشعور الوطني لا ينتقص من الشحور 
بحب الأسرة » فكذلك يبغي ألا تحرمدا الروح العالمية من الشعور بالقومية وحب 
الوطن » ولكن نوع هذا لحب هو الذي سيتغير » فلن تصيح الأشياء التي بشتهيها 
الرء لقومه هي الأشياء التي مكن تعصيلها على حساب الآحرين » ولكلهاً ستكون 
الأشياء التي تعظم بها الأمة وتسمو بالسية لتقدم العالم كله . إن الأعمال التي 
مليها افقد ليست واجبات رغم الالام والتضحيات التي تتطأبهاء وإا لا وجود 
للحياة والأمل بالنسبة للعالم إلا بأعمال الب . 


وليس هناك سوى وسيلة واحدة لتأمين العالم ضد الحرب وذلك بألا تكون 
سوى قوة مسلحة واحدة في العام تملكها هيثة الأمم المسحدة التي ينبني أن تعحول 
إلى حكومة عالية . وججب أن كيده اليكرمة العالمية قواعد معيدة لاستخدام قوأتها 
امسلحة» وأعنها أنه لا بد إذا حدث لزاع پين دولتین أن تضم کل معنا 
للحكومة العالية . ويتطلب هذا لامر سيطرة كاملة على التربية بحيث لا شح 
لي بلد بان يعم في مدارسه أية نرعة قومية عدوائية ۽ كما يجب أن تكون الكتب 
الخاصة بتعليم التاريخ قد حظيت مواففة السلطة الدولية وثيت أنها حالية من 
الأ كاذيب القومية . 


ولیس اسب ف حتام اخحدیث عن «رسل» من أن ند کر له هذه الکلہات 
التي تشم بالامل وبا مان پالانسات إذ يقول في کتابه : «آمال جديدة لعالم 


تار )ا ۽ ۽ 


« إن الائسان لا يتام إلآن إلا إل شيء واحد تيح له النلاص ... 
أن يفشح قلبه للبهجة» ويترك الخوف يخبط في دياجير اللاضي النسي 
٠‏ وما عليه إلا أن يرقم بصره قاثلا : لست خاطها تعساء إئي لوق 
ا کتشف بعد عناء طویل قاس ہے کیف پستخدم الذکاء فی العنلب 
على العقبات الطبيسية ٠‏ كيب يعيش في حرية وغبطة » في سلام مم 


۳ 


تسه : ومن ثم تې سلام مح البشر كلهم .. وسیحدنث هذا دا الحتار 
الاس البهجة لا الحرنء وإلا فزن الوت الأ بدي سيقضي على 
“سات م اجرد هر فاع ,۔. 4 


۳Y 


جورج إدوارد مور 


ينمي « جورح إدوأرد مور» الفيأسوف الائجليزي العاصر إل مدرستين من 
مدارس الفكر الفلسفي الحديك » فهو من حيث النهج يعد من رواد المدرسة 
التحليلية شأنه شات زمیله پرتراند رسل » وهو من حیث مضموكت فکره مکن أن 
نعتبره مؤسساً للواقعية الجديدة. 


ولد مور في لندك سنة ۳ب۸١‏ عن أسرة متوسطة ۽ فقد كان أبوه طبيباً مقاعداً › 
ولم پکن له غير اخ وإحد نبغ فما بعد فأصيم شاعراً مرموقا » وڌرس مور 
الكلاسيكيات وعلوم اللغة في كميردج » وهناك التقى ببرتراند رسل الذي كان 
يكبره بعامين » وأستطاع رصل بقوة حجته أن يزين له دراسة الفلسفة وهو في سنته 
الثائية من درأاسته بكمبردج » فأقبل بكل هته على هذه الدراسة واختص علم 
الأحلاق بالنصيب الأ وفر من جهوده . فلما تخرج في تلك الكليةء عبن زميلاً 
وعاضرا بكلية ترينتي نا٣٣‏ ء ولم يليث أن غين أسعاداً بالكلية التي تحرج 
فیها من عام ۸۹۸ حتی عام 4 ومن ۱۹٩٩‏ ی 4 وهي السلة الي 
تقأعد فيها. وقد شنح («(مور» وسام الاستسحفاق ۽ وکا زميلا بألا كادمية 
البريطائية » وأرتعل بعد تقاعده في ۹۹۴١‏ إلى الولايات المعحدة الا مريكية ليحاشر 
في عدد من جامعاتها آثناء اسرب المالية الثائية ۽ ولا عاد إلى انسلترا بعد عامين 
ظل جحاضر ویکتب القالات حتی وفاته عام ۱۹۵۸ . وکا « مور» ریسا لتحریر 
جلة فصن في الفترة من ۹۹۲۱ إلى اغ ۹ . 
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وقد أصدر «مور» أول كاب له عام ۳ وهی « اصول الاق (« Principia‏ 
ممنطاع الذي كان له تأثر عميق عل زملائه عن الفلاسفة الانجليز العاصرين من 
امال لیتوك سترا کٹی رع۸عوہا؟ موا وکلایف بل لام8 عسات ولپیونارد 
وولف اام Leonard‏ » وال عله رسل ف هذه الفترة: إت مور طز لعدة 
سنوات يحقق في نظري الحل الأعلى للعبقرية # . وظهر له بعد ذلك كتاب فير 
عن ر علم Ethics «4 Jll‏ عام ١‏ مفموعة من المقالاث عبت علران 
J}‏ دراساٹ ية ({ Fhilasophicûl studies‏ عام ATTY‏ : وکخابي j}‏ بمض 
ألشكالات الرئيسية ل دسق ) gill Some main problems af philosophy‏ لم 
پظهر إلا ف عام ۱۸۵۳ ؛ ويضم جموعتن من المحاضرات کان مور قد ألقاها في 
ية مورلې ي عامي ۱۹۱۰ س ۱۹۱٩‏ . وصدرت بعد وغاته مباشرة عام ۱٩۹۵٩‏ 
وة ر ص لفات غيب علوا ( ونث قلس &( Philosophy papers‏ . 
وغد ترلك لإمور» لناشريه مجموعة من اللاسظات معد من ؤه إل دو 
وتحتوي على خواطر موجزة عن مشكلات فاسفية شتى » وهذه الملاسظات نشرت 
عام ۱۹٩۲‏ حت عنوان : دفر مذ كرات جورج إدوارد مور» شم ظهرت في جلة 
یت عنوان : فلسفة ج .أ . مور ٩‏ سم ردهد ((مور» عل اديه . 

وكا «مور» يتمتع بشخصية قوية جذآبة » وهو من الفاآسفة الانجليز الذين 
ت رکوا انطہاعا عقا فی معاصریهم وان یکن ميلا ني کتاباته » وکان تأثیره على 
رسل » آقوی من ٹاش رسل عليه , 


دحل « مور» إل الفلسفة من باب الکلاسیکیات وانفیلرلوحيا چهاذا۴ ( فق 
اللغة) » ودا مارا بالترعة العالية الى شاعث في انجلترا على عهدهء وكان 
« ماكتحارت » الفيلسوف الالجلزي صاحب النرعة القالية أستاذ مور الذي أإر 
فيه أعمق التائ » ولكته لم يلبث أن تحلص من هذا التأثر مقاله الشهر في تاريخ 
الفكر الالحليزي « تشد الخالية ¢ صونأععل1 ٤ه‏ ممنعوعدمF‏ وبهذا القال الذي 
هجم فيه بعثفض فلسغة هيجل بعامة وفلسفة بار كل وأسعاذه ماكتجارت بخاصة 
س وضع ا( مور ) سس لا الواقعية الخديدة ) ؛ ومأرس فيه منهجه في العسليل الذي 
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توسع فيه من بعد في مۇلفاته تاي ية . ولم يكن مور جرد رائد للحركة الواقعية 
الديدة فيحسب» بل كان أيضا القوة الدافعة ها والشخصية البارزة في جيم 
مراسل تطورهاء ومع أنه كات امتدادا للعقاليد الانجليزية العريقة قي الفلسفة ء إلا 
أنه كات موذجا فلسفياً أصيلا يختلف في كثشر من النواحي عن سابقيه » وذلك ها 
استحدڻه من منهې جدید ني ادل ء وما نذه من موقف فلسفي غرید ف نوعه . 


والطايم المميز العام اشڪر عور هو اه کان دائما « سار فی الطریی» « لا 
محاول أن يرسو على مرا » أو أن جني من الثمار بقدر ما يستطيع » وما يقنع بشق 
التربة الفاسفية وصهر المشكلات . ففكيره غير قطي » غير مذهبي » غير تأملي ؛ 
وهو متشكك إزاء جهود بباة المذاهب في سبيل بعث الوحدة في آراتهم » ومرتاب 
ي آي ميدأ نهائي يعن على کل شيء أٺ مخضم له ». 


کان افم الأ كبر صند مور هو أن يضع الأسثلة الفأسغية وضسسا صحيحاء ول 
عليه بعد ذلك إن أدی به ذلك إل نتائج أو لم يژد . فکل شيء عند يتوق على 
وضع السؤال بطريقة صحيحة أي البداية » وعلى مضي في عماية التساؤل بطريقة 
صحيحة حتى النهاية . وما الأ جوبة عنده إلا حوافز عة جديدة » ومن ٿم فهي 
ليست سوى أسلة مقنعة » وليسث إجابات بالمعنى الصحيح . 


ويتلخص منهج مور في صل المشكلات بدقة الواحدة عن الأخرى لكي يفوم 
من بعد بفحص كيانها الستقل » وشصائصها الميزة أكمل الفحص » وتكوين 
ا واضحة عنها . إت إفشضل وصضف هذا المتهج هو اه « میکروسکوبي » على 
عكس النهج الثالي الذي هو تلسكوبي . فبيدما يهدف مور بع ل . 
الشكلات وتجرثتها وتفتيتها إل الوحدات التي لا يستطيع التحليل أن 
بعد منها . والهمة الحقة للفلسفة عنده ليست السعي وراء الوحدة وال 8 
حساب القيقة > وذا إتخذ لكتابه « أصول الأخلاق » شعار! هو عبارة بطلر 
« کل شيء عل ما هو عليه » ولیس شيعا آخر» . 
يقول مور في كل الدراسات الفلسفية » تكون الصعوبات والاختلافانت راجعة 
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أساسا إلى سبب غاية قي اليساطة » هو عاولة الاحابة عن أسغلة قبل أن يكششف 
مره بالضبط ما هي الأسثلة التي برغب ني الاجابة عدها» » ويكوت من الممكن 
العغلب على أحطاء لا نهاية ها « لو حاول الفلاسفة آن يكتشفوا العنى القيقي 
للسؤال الذي يوجهونه ء فيل أن يشرعوا في الاجابة عنه .. » 


زا لفدذ إو هدي 1 اول إيضاح معئى السوال دااقة ¿ وال العو يات 
التي ينبي بالتالي مواجهتها في الاجابة عنه» اک ما اجه إل إثبات صحة أب 
إحارة ححاصة عله , , 4 


وهذا يقال إن «مور» كان أعظم وأدق وأبرع معسائل في الفاسفة اخدينة» 
وبالساؤل يدث كل ما له أهمية وقيمة في تفكير مورء فهو مفتاح سره الأعمق. 
ولا كان قد أفُرغ جهده ئې التساؤل» واستنفد طاقته فيه » فزت إجاباته تأتي غالا 
ي مستوى أقل كيرا من مسعوى تعليله الدقيق » وتساؤله العميق . و کشیرا عا شف 
موقف أليرة إزاء حلول المشاكل التي ناقشها مناقشة تشريية ‏ إن صح هذا 
القعبير » فيتوقف إزاء عدة حلول ممكدة ويترك للقارىء مهمة إختيار ما برى أنه 
الأفضل . 


وبالطبع كات هذا التهج جوانبه السلبية » فمن آثار هذه النقدية المقرطة عدم 
إدراا أية مشكلة من حيث هي كل وي علاقاتها المنظمة بالمشكلات الأخرى) 
كما أنه يؤدي في نهاية الأمر ميضعه الذهني إل سحق المشكلات وتفتيتها إلى 
ذراٽ لا رأبط ينها ولا کون عدسته المكبرة التي تظهر تفصيلات متعددة 
کانت غنتفي عن العن الجردة ‏ لا تكون قد فحصت إلا سطحا خيلا » بيدا 
يظل كل ما عدا ذلك غامضا. وقد يكوت في تحليل مور الأمين القاس في الوقت 
نفسه ما يثير إعجابدا » ولكنه لا هكن أن يرضيدا فكريا . ذلك لأن مستوى الحقيقة 
التي لبها عل هذا الحو لا يعدي نطاق الامكانيات وإلاحتمالات » والعملية 
الدينامية للفكر له ترتوي ادا ۽ ل تعمل عل زعزعة النعا ثج التي نبد و پفياية 
يتوحيه اأعثراضات حديدة » أو على دعم ل ٹج غير م کد ا حديدة . 
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ولكن ما هي الادة التي آجری علیها مور تحليلاته أو فلنقل عملياته 
التشرجحية ؟ ولأي غرض يهدف مور من وراء منهجه التحليل ؟ 


إن تعليل « مور» يصب على الأحكام والتضايا التي نطلقها في إلحياة العادية 
كما يتناول أيضاً أقوالى الفلاسفة ء ومذا أطلق عليه البعش لقب «فيلسوفف 
الفلاسفة » لأنه ملي قبل كل شيء بتوضيح كثر من تلك الأقوال وإزالة ما فيهاً 
من أبس وغموض . وتحليله لقضايا الياة اليومية ينصب على معناها لا على صدقها 
لأنه يفرق بن العنى وبين الصدق في كل قضية ء أما بالنسبة ألآراء الفلسفية غإنه 
حريص على الكش عما مكن أن تعنيه ء وعما اذا .كالت صادقة ء» لأنها في 
أغلب الأحيان غاولات للتحليل » تنتهي إلى نتائج هن شأنها إنكار ما للأشياء 
ألتي تقوم بححليلها من معنى ومن سدق ها موضع القبول العام , 


ولمة تقابل أحر وضعه مور هو التقايل بين معرفة معنى عبارة عا» ومعرفة محلل 

العنى , . أي بين معرفتك لطريقة استخدام تعبير ما> وبين كونك قادرا على أن 

تقول كيف إُشتخدم ؛ أو هو بطريقة أخرى التعبير عن التصور العقلي بعبارة بعينها 
تكوت تصب العقل » وبين أت تقول أو تفعل شيشا باليسبة لذلك التصور العقل . 


وتتلخص مهمة المفكر التحليلي بالنسبة للتصور العقلى في فحص هذا التصدر 
المقل وعاولة وصغه » ثم في تقسيمه إلى جموعة من المد ركات العقلية المكونة له ء 
أو ني تمييزه عن طريق التشابه والاحتلاف عن غيره من التصورات العقلية التي 
تشتحضر أمام العقل بوأسطة عبارة بعينها ء أو عبارة ار مرتبطة به .. و «مور» 
يسشخدم هذه العمليانت كلها دفعة وأحدة. 


وکان ((همور») بهذف من وراء منهحه اليل إا ا يات فة ما تعتشده 
بوقدا الفطري › وإثبات سلامة ما نقوله في اللغة الألوفة . 


و ييح السليل بهذ! العلى وا من الترحجة ,۽ أو کو2 ادق » نوعاً ر 
التفسير أو الايضاح لأنه ترجمة إلى نفس اللغة » وليس ترجمة من لغة إلى لغة أحرى 


{۲ 


. أنه ترجمة من صورة أقل وضوحا إلى صورة أكثر وضوحاء أو من صورة غامضة 
أو مضللة إلى صورة غير مضللة . فهر لا يضيف إلى معرفتداً معرفة جديدة بقدر ما 
پوضح ما كتا نعرفه بالشعل . 

والتحليل عند «مور» شترض مقدماً إعشناق الفلسفة دد الواقعية اجديدة » 
الى ارتضاها « عور» بديلا للفلسغة المثالية التي رفضھا وفند ها , کہا یعتمد دا 
التحليل على فكرة « الفهم الشترك » أو «الذوق الفطري» وهو ما يسمى في 
تظرية المعرفة بالوقف الطبيعى ؛ وهذا التسليل في نهاية الأمر عحاولة رد لغة 
الفلسفة والعلم إلى اللعة اليومية : وإن لم يكن الغرض الأسامي من التحليل 
غنده هو لیل أللغة » بلي التصورات والفاهيم . 


وتظرية المعرفة علد ((مور» هي ما يعرف بالنظرية « الواغعية الحديدة » التي 
وضح أسسهاً وان أقضل مشليها ء وور دراسته فيهاً هو زد ادرال اسي ) . 
(ا ومور» يدعونا بداية أن فير بين عتصرين من الادراك اسي : أولا : الوعي 
الذي توجد كل الاحساسات بالسبة إليه ؛ وثائيا : موضوع الوعي الذي جنلف 
بالنسية إليه كل إحساس عن كل إحساس آخر. فالوعي هو العنصر المشترك بين 
کل الاحساسات ) وھو مصاحب فا دائماء ما الاحساس بال زرش فیختلف عن 
الاحساس بالا حر » قموضوع الاحساس ليس غاثلا للاحساس بالموضوع » وبالتالي 
فإن طريقة وجود أحدها ليست ماثلة لطريقة وحود الأأخر . 

وهكذا ينتهي مور بعحليله إلى فكرة شائعة لا جديد فيها» هي أنتا عتدما 
تعر » نعرف شيعا > وان ما نعرفه لا مكن أن يكوت ماثلا لعرفتنا . فهذه المحرفة 
تقتضي فغلا ذهنيا جختلف عن موضوع الفعل الذهثي نفسه» هذا الفعل آلذي 
يتسم بالشفافية » إذ أن الوعي يضيء الوضوعات التي قد تكون إحساسات أو 
قثلات أو أشياء مادية س يضيفها من الداحل إن جاز هذا التعبير» ويلمع من 
حلاها» بحيث تصيح شفافة أو لامعة من دأخلها , وبهذا الوعي نتصل بالا شياء 
أتصالاً مباشرا بحيث تقطى نا بلحمها ودمها . وعلى ذلك تعني المعرفة إدرالك 
ما هو واقعي إدراکاً موضوعياً جا هو كذلك , 
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وأهسية نظرية « مور» في العرفة ترجع إلى تحطيمه للمعادلة الثالية التي جعلمت 
جود الشيء مساو يا ادرا که .. فهو رر وود الشيء من آغاال کونه مد رکا 
كما أن « كون الشىء مدركاً لا ينطوي على الوجود بألضرورة» ونما يتم الادراك 
اسي بطريفة مباشرة تماما بالوصول مباشرة إلى ما هو واقعي موضوغيا» .. كما 
ترجع أهمية هذه النظرية إلى آنها لا تنظر إلى الوعي بوصفه تركيبة ّى فيها 
امشات وال حساسانتء كما لقي حبانت البندف » واغا ينبي النظر إليه على 
نه فعل وظيضي حض » يدرك الموضوع مباشرة» ويغدو فيه شمًافاً . 

وإننا لنتبين من هذا كله أن نتائج مور التحليلية تنتهي به كما بدأت إلى 
« اموق الطبيعي » للانسات العادي في نظره إلى الأشياء . والواقع أن موقف مور 
في نظلرية المعرغة يعد امعدادا لوقف توماس ريد الفيلسوف الانجليزي الذي عاش 
في القرن الثامن عشر . إذ یری «مور» أب كيرا من معتقدات ور اس الشعرك » 
أو « الذوق الفطري » س على الرغم من أنها شبيهة بقوانين امنطق في كونها لا 
هي مما يقبل الاثبات؛ ولا هي ما يقبل النضيء إلا أن هناك من المسوشات ما 
يدفع إلى قبوها أ كشر جدا من السوغات التي تبرر قبولنا لأ ية نظرية من النظريات 
الفلسفية اي تاقضها» وهي ملف عن أية عقيدة فلسفية في آنا جيما نمتنتها ۽ 
ولا يسعدا إلا أن نعتقهاع كما أن ت كيرا من صنوف الشاقضات الشبايئة تدشا عن 
عاولا تنا لای کارها , 

وف مال الاق ۽ حاول مور » تطبيق منهجه العحليل آلذي بسطناء فيا 
سبق . فهنا أيضا نحده مللا دقيقاً صارماً» سیر في طریقه تقلا عن ج 
وجهات النظر وعن جيم اذاهب الشاملة وال راء التقليدية . ورغم أنه لم یشید 
مذهياً » فقد حاول جاداًء بالسحليل النقدي الدقيق ‏ أن بط أ سس التقکر 
الأحلاقي ویکشفب عن مشکلا ټه ٠‏ وقد عد طريق علم الأخلاق من أسأسه » 
وام بجهد رائع في تطهر الأ رض » دون أن يعبأً كثياً بالتتائج الاججابية . وني 
الحالات التي تظهر فيها مثل هذه النتائج » نجدها على وجه العمومء تتفكك 
بقضل التقد. وقد كان مور في هذا ايدان صرجاً على الامتناع عن كل إصرار 


فطعي عن آرأثه . 
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وامشكلة الرئيسية عدد مور في علم ال لاق هي مشکلة تعریش ور اشر » 
وموضوعه الأساسي هو التنقيب عن الأسباب الصحيحة التي تبعلتا نعد هذا الثيء 
أو ذال حيرا , وڼ تایه « اول “لدی » اول مور أن خیب ع غلا 
السؤال : «ما هي أنواع الأشياء الخيرة ؟» وكانت إحابته غاية في اليساطة إذ 
يقول إن هنال صنوفاً عديدة لتلك الأشياء منها «مسرات اديت الائسانى› 
والاستمتاع بالأشياء الحميلة » . 

بيد أن معظم عمله مكرس لتحليل « الر» » وهنا يصح الفيلسوف التحليلي 
شيا مع منهجه في الفحص » أن يتأمل ني انتباه ما يقوم فعلاً أمام عقله » على 
امل ائه لو حاو هذه العجرية مع كل تعريف مقترح » فقد يصح خحبيراً إلى درجة 
تۋهله لعرفة أنه في كل حالة» يكون القائم أمام عقله موضوعا فريداً . وقال 
«مور» ‏ متأثراً منهج التقسيم س إن التعريف «يقرر ما هي الأجزاء التي 
تلف داثما كلا بعينه » وبهذا العنى لا يكون لفكرة «اثر» تعريف » لأنها 
فكرة بسيطة لا أجزاء ما» . وهذا المفهوم البسيط الذي يعتقد أن لفظة «خير» 
تقوم للدلالة عليه » سمّاء صفة «لا طبيعية » » وأية محاولة مساواته بأي مقهوم 

آخحرء سماها وقوعاً في «الغالطة الطبيعية » . 


فار عند «مور» صفة بسيطة غر قابلة للتسحليل مل اللون الأصفرء ومعرفته 
تكوت بنوع من الحدس البسيط» وس ثم مكن أت نعد «مور» مؤسس التزعة 
الحدسية في علم الأحااف , اثر هو اتر وا شيء یره » ولا سیل إن تعر يغه 
لته یال من کل ترکیب أو تعقید . افر هو ذاته ولا شیء غیره ؛ فهو پتکشف 
ماهيته الباطة » ولا مكن أن يدرك بتحديدات مُسكمَدة من أي مصدر آنحر . قإذا 
حاوتا ذلك وقعنا في « مغالطة النرعة الطبيعية » » كأن نحاول تعريف اثر باه 
ما هو افع » أو مرغوب فيه » أو مسب للذة. وعلى ذلك يليغي التفرقة بين اثر 
من حيٹ هو وسيلة » وبين الخر ئي ذاته . فالسۇال عما هو أفضل في ذاتهء 
والسؤال عما يؤدي إلى أفضل التائ > هما سؤالان لفان اما » ومن الواجب 
الاشاء عل القصامما كاملا , 


ٹ خ 


وحاول «مور» في کتابه « صو الأحلاق » أن يضم يده عى «(مغالیلات 
التزعة الطبيعية » في اذاهب الأخلاقية المختلفة » ثل مذهب اللذة التطوري عند 
(( سبنسر) »> ومذهب أللدة النفعي علد « مل » ال41 ء ومدهي اللدة اليدسي عند 
(( سدجويك » » وقي هذه امساولة يسوي حسابه بوجه عام عع کل اشکال 
الأخحلاق الانحليزية التقليدية » دون أن يضرب هذه الأشكال بعضها بالبعض 
الآحر » ولکنه يتبع معيارا واحداً قي لقده هو معيار الاستقلال الذاتي للميداً 
الألحلاقي الأساسي . 


أما اذاهب الأحلاقية الرتكزة على مسلمآات ميتاقيزيقية مثل مذاهب 
الرواقين وسبينوزا وكانت وهيحل واتباعه س فإن مور اول أن ب بثبت انها له 
تستطيع تقديم جواب عن السال : ما هو اثر في ذاته ؟ فهي پدورها جعل 
للأحلاق اساسا معتمدا على غيره» إذ تيس اثر في كل حالة معيار مبدثها 
اميتافيزيقي الاعلى » الذي يتضصمن عادة علاقة بحقيقة تعلو على اجس . لذلك 
يرفض مور أن يسمح للميتافيزيقا ‏ مفلما رفض أن يسح للنزعة الطبيعية س 
بالتدحل في الأحلاق . 
بهذا النقد الذي وجهه «مور» للمذاهب الأخلاقية جيعاً س مهد الطريق 
للحديث عن «التر في ذاته» كما يراه» فيربط بيده وبين مشكلة القيمة. ويذهب 
ا أن القيمة وصفات القيمة ليست ذاتية » ولكنها تنعمي إلى الأشياء ذاتهاء 
معهاء ومن ثم فهي موضوعية » ولا تلبق عن موقفب ذهني للفرد تجاه 
اش التي توصفب بانها دات قيمة . وليست الوضوعية كافية لشحديد مل هذه 
الأشياء القيمة > ونما هناك صفة حاصة ميزة هذه الأشياء هي صفة « التأصل » 
intrinsically‏ . فإ ايء ء الذي متلك قيمة معينة متأصلة فيه » تكون « القيمة » 
هي الطبيعة الباطنة غذا اليء . بيد آن ل(مور» يعود فربط بن «القيمة» وين 
» الوعي » فيقول إت أكثر الأشياء التي نعرفها قيمة هي حالات معينة للوعي 
نسآنيها قي تعأطضا الشخصي مم ال لحرن » و المت الال ف القن الط 
هذه الأشياء » قبل غيرها » هي التي ينبغي أن تسب إليها قيمة متأصلة » وهي 


٤٦ 


التي تسعحق أكثر نما عداهاء أن تطلب لذاتها . غير أن القيء الجميل لا يكتسب 
قيمة » بأعلى معائي الكلمة حى يرتبط به « الرعي » بال جميل والتمتع به . وهذه 
الحقيقة البسيطة يراها «مور» الحقيقة الأساسية في كل فلسغة أحلاقية ؛ وهي 
مميار كل تقدم اجتماعي » والعنى الأخير لكل فعل بشري . 

وتذوق امال يرتبط بعلاقة مياشرة مم اشر الأ خلاقي . فما هو دالما جيل » 
هو أيضا حرء بيد أن الجميل ليس مساويا تماما للخيرء لأن افر هو القيمة 
ايأ كم أصالة. ری مورا ان « التعاطف اأشخصي 4 خو ألقيمه الأساسية ف 
كل العلاقات الاجتماعية بين الاس بعضهم ببعض , وما نصل إليه في هدا 
الأضمار بجهردنا اللخاصة وبوصفنا شخصيات ألحلاقية » هو الخر في ذاته » وسيظل 
كذلك ٠‏ وما الغل الأحلاقي الأعلى إلا اثر الأقصى » أو أعل قق للخير, 


وكا يفف «مور» في «لظرية العرفة » « موقا طبيعياً » مؤيداً لوحهة لظر 
الحس المشترك إو «الذوق الفطري » ء فإاله يشخ هذا ألوقف لضه في جال 
الأخلاق . ويتهي من تحليله إلى أن الحقوق والواجبات التي يژمن بها عامة 
الداس » هي القوق والواجبات القيفية . 

ويعترف «مور» في لهاية ألطاف اعترافا متوأضعاء نراه ألسمة المميزة 
افلسفته جيعاً س إذ يصرح بأنه يدرك حقائق كثيرة ‏ شأنه في ذلك شأن الرجل 
العادي ۔. ولکده لا يستطيع أت يقم ها « التحليل الصحيح 4 ؛ كما أنه لا يدعي 
آنه قأدر عل تقديم التسليل الصحيح لكيفية قيام الرء بتحليل صحبح . 
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۲ الواقعية الجديدة 
الفرد نورث هوايتهد 


4 ااام الفكر القلفي العاصر س م ٤‏ 


الفرد نورت هويتهد 


ارد نورت هويتهد .. شخصية فلسفية تكاملت أيسادها ء وتؤحدت قسماتها ء 
وتناغمت أفكارها .. شخصية فريدة ناأدرة ي تاريخ الفلسفغة الائجليزية » إذ خد 
« هويعهد » بأفضلل ما في هذه الفلسفة من تقاليد» وأضاف إليها عمق التأمل 
الظري كأعمق ما يكون التأمل » واقتبس سن فلاسفة إلقارة إلا وروبية ‏ من 
ليہنتس الأ لاني وپرجسون الفرنسي ‏ ما رآ جدیراً ٻالاقتباس » وصهر هذا کله 
بقكره الميتكر » وذهنه المثرقد » بحيث جاءت فلسفعه في لهاية الأمر مزجا جديدا 
فريدا» جديراً بالتظر التأني » وال جهد امتروي التصل» حتى يستطيع المرء أن 
یستخر ج کل ما فيها من ثمار طببة» وكنوز ثمينة . 


ولد الفرد نورث هويدهد عام ٠۸٦١‏ في رامزجيت س وهي قرية الجليزية 
صخيرة تقح في جزيرة «ثانت » شرقي مقاطعة كلت . وكان والده قسيساً. 
وأمضى صباهء في رامزجيت أولاء ثم في أبرشية ني الريف هي أبرشية القديس 
بطرس في ثائت . وكانت هذه الدشأة الريفية الديية مليدة بالذ كريات التاريية ؛ 
وت ركت في نفسه انطباعاً عميفاً باتصال حياة المجتمع عبر الأجيال : وبروح الدين 
من حيث أنه متصل اتصالاً وثيقاً بطريقة المجتمع ني أياة . وفي آثتاء دراسته في 
«ا شر بورك » » وهي مدرسة قدمة للخاصة في « دورست  »‏ قوي هذا الائطياع ف 
نفسه بدراسته للتار يخ وألآداب الكلاسيكية . وي هذه الفترة أيضا اكتشف ميله 
إلى دراسة الرياضيات » فالسسق عام ۸۸٠‏ بكاية تريليتي بجامعة كيمبردج طالبا 


ا 


للرياضيات » تم اخحتر فيما بعد ميلا في هذه الكلية تفسها في الفعرة من ٠۹+١‏ 
إلى ٤١۹٠ء‏ وعين بعد ذلك اضرا في الرياضة التطبيية واليكانيكا في « الكلية 
ا جامعية ¢ eچeاامC nive ty‏ بلندت من ۱۹۱٤‏ إلى ۱۹۲4ء ثم أستاذا للرياضة 
الطبيقية ني كلية « العلوم والتكنولىجيا الامبراطورية » في لندت , وف عام ٠۹۲٤‏ 
دعته جامعة هارفارد الأمريكية ليشغل كرسي الأستاذية في تدريس الفاسغة 
بجامعة كيميردج بولاية مساشوستس ‏ وظل في هذا ا صب حتى وفاته عام 
۷ . وقد اكسب في هذه الفعرة الا شحيرة من حياته شهرة الح3ث الاألعي 
التألق » إذ فح صالون بيته لريارات أغواج متتابعة من التلاعيذ والزملاء والزوار 
الذين كانوا يستتعو بضيافة زوجته المعقفة «إيفلن ويالوبي في ويد»ء 
وباحادیثه ألطلية الشائغة في احضارة وإلفلسفة والتأر يخ . وقد شنح فو نتید 4+ 
لوط الاستحقاق ني عام ٠۹4١‏ , وي الشهور الأخيرة للحرب فيل إبده الأصخر 
عندما بلغ الثامئة عشرة من عمره» فحزن عليه حزناً شديداً لم يستطم معه مواصلة 
العمل إلا مجيرد شاق من الترويض الروحي ء وكان هذا الحرن أثر كبير جداً في 
تحويل أفكاره لحو الفلسفة » وبحله عن مهرب من الاعتقاد في عالم آل عض »> 
كما جعله يلم على « السلام » كعتصر جوهري من عداصر ألضارة الائسائية . 


بقول عنه « برتراند رسل » وکات تلمیذه » وزميله الذي اششرلد معه فی تاليف 
كتابهما العظيم : « أصول الرياضة» س « كان مويتهد سخرية عة » ولطف 
عظیم » وکات شدید الواضع » ولم یکن یبا بتاتا پانتقاص نضسه في حکایاته 
وکات يعي أضسية الدين وغيا عميقا» . كما وصفة «رسل » في كتابه « العقل 
والادة )» باه وه أسرة ماز ۽ أله کا يتسم بلوع مدهش من ا حصافة مده 
من الانتصار ارأيه في الجا بأسلوب أذهل أوليك الذين رأوه تجريديا ضا له 
وافعية فيه . وقال عند أيضا إن کان مدرساً کاملاً بشکل غر مألوف ۽ فکان یھت 
اختباما شخصيا من پتعاسشل معهم ۽ و یعرف شط وتهم وضعفهم عى السواء , 
ويلخص « رسل » رأيه في شخصية هويتهد بشوله : «إن زملاءه أطلقوا عليه وهر 
في سن متقدمة لقب « الطفل اللائكي » . 


2 


وقد کون من المناسب أت نعرض إسهامات هويتهد تحت عناوين ثلاثة هي : 
(المنطق والرياضة) ‏ (وفلسفة العلم) أو (الفلسفة الطبيعية) وأحيراً : 
« الميتافيزيقا » . وكانت كل مرحلة من هذه المراحل سام إل الرحلة التي تليها 
في يسر » وبطريقة مدطفية طبيعية بحيث نجد تشابها وثيقاً بين اهعماماته الأ ولى 
وأاهتماماته الميتافيريفية الاخيرة . 


وأفصح هويتهد عن اهعمامه بالرياضبات في عدة كثب أصدرها في تلك 
المرحلة الميكرة من مره وا رسالة ي ابر العام ») (NAA)‏ : ٹم لاب 
« أفاهيم الرياضية للعالم الادي» ))۹٠١(‏ ء و ا بديهيات هندسة الساقط » 
(۹۷) ؛ وظهر له ف العام تسه « بديهيات ألمندسة الوصفية » ء تلام « مدعل 
إلى الرياضة» »)۱۹٠۸(‏ وتقح هذه الفترة باشترآكه مم «رسل» في تاليف 
تاب « أصول الرياضة » الذي ظهر في علدات للائة من ۹۰ إل ۹۹٩۳‏ 
وهو تاب ضحم ضع فيه لظام اطق الرياضي» وأسس عليه هويتهد بنيانه 
الفلسفي فيما بعد» وغو بيان تلف فيه عن شريكه رسل الحتلافا بيْنا ۽ ويعد 
هذا الکتاب نقطة الانعقال إلى الرحلة التالية» مرحلة «فلسفة العلم» أو 
« الفاسفة الطبيعية » . ونستطيم أن نقول إت عقل هويتهد لا قلبه هو الذي كان 
في ذلك السفر العظيم » وأن كفير! من المشكلات التي حلت فيه كانت مشكلات 
(ارسل 4 » والعحیب ف أمر هذا الاب أن املد الناص بالندسة » وهر الحلد 
الريب من اهتمامات هويتهد أكثر من غيره من مواد الدرأسة » لم بلشر قط ء ما 
يدفعنا إلى الاعجقاد پأن غواية العامل الیتافیز بق کائت قد تر کت أثرها بعد ظهور 
تلك المحادات الثلا ثة . ٠‏ 


وي المرحلة الثانية من مراحل عمره القكري وهي الرحلة التي يطلق عليها 
اسم «فلسفة العليم » أو « الفلسفة الطبيعية 4 شرك ( هويتهد ) بسرعة لسبية ء 
وكات برناجه في هده الرحلة هو أن يستتبط الفاهيم العلمية من أبسط العناصر في 
معرفتيا الحسية الادرأ كية » والموضوع الذي ينصب عليه السسلينل هر « الطبيعة ) > 
و « بالطبيعة » يقصد عويتهد العام كما هو معروض أمام وعينا. ومع اه 


o 


بتحدث عن «حوادث مدركة» ء إلا أنه ينظر إلى العقول الفردية بوسفها 
« حارس » الطبيعة » وبالتاي فهي « حار » طاق فلسفة العلم , وشکد! پستبعد 
« الانسات » و «القيمة » في هذه المرحلة من دراسحه » فالفلسهة الطبيعية حتفب 
اختلافا واسعاً عن الميتافيزيقا التي ينبغي أن تتضمن مل هذه الاعتبارات . 
وکلما ازدادت اهتماماته الميتافيزيقية عمفاً اشعملت أيشا على كثر من الساثل 
التي لا نيحد طا آثرا في « الفلسفة الطبيعية » . 


وتلتقي آفگار ۲ هويتهد » في هده الرحلة عند مصطلح هام یتشد بعد ذلكف 
شکلا ار ق مپتافیز شاه غو مصطلح بر أخادثة » ادبع , والاددة هي الوأقة 
النهائية للادراك الحسي» والوادث هي اشد وقائع الطبيعية عيلية ۽ فهي تغدو 
وتروح ؛ وقد ی اکان والزمانء کہا آنھا تدر فی حوادث أخحرى > وتضم 
حرادت غيرها في داحلها . وها ما سیه هویتهد « التداحل ¿ صماوعموہ! ف 
طييعة الوادت الواقعية . وي مضاد الوادت ء تواتر ( الوضوغات ) اءءjطO‏ 
وهي نوع من التجريداث تدحل إلى الخبرة من خلال التعرف العقلي 
Recogniron‏ › ویز ھا بن آنواع اة : موضوعات ایس مثل ال لوإت 
والطعوم والس » وموضوعات الادرالك اسي كالناضد والأشجار والجيال؛ 
والموضوعات العلمية مثل الالكترونات والذرات وإخريات والمرضوعات بأئوأعها 
الثلاثة عداصر تي الحوادث » فهي ليست في مكان واحد وزمان واحد» ولكل 
موضوع اندماجات وتداحلات معينة بحيت مكن أن يقال إثه عنصر من عداصر 
الخبرة يصل إلينا من املال الطبيعة . وإ لحوادث تقع » أما « الموضوغات » فيترابط 
بعضها مع البعض الآحر في مركب من أربعة أبعاد للزمكان : يسميه هويتهد 
« المتصل المتد »» والخصائص ألفندسية هذا المجال هي ما يتم تعريفه منهج 
(« التحريد ألامتدادي » . 


ويي هذه الرحلة إهتم « هویتهد ) بلفاد التضري | السبية لأ نشين » واضسا 
مكالها نظريته السبية التي تقوم على التزعة الواقعية في الفلسفة بدلا من أن 
تسس عل الترعة الا حراية Operation‏ ¢ ما خد ا او ل نظر به هوبتهد 


e 


أحبية أكبر ما ها في نسبية أيشتين ء فبينما يشتق أيشتين الوادت من تقاط 
حزشانت الادةء يستمد هويتهد الاأدة من الوادت بوصفها إحدى سماتها 
العرضية . وبينما كان أينشتين يسمى إلى نظرية لمجال الوحد» كان هويتهد 
يركز على الطابع الذري للطبيعة وعلى استمراريتها وإتصاغا في الوقت لضه. 
وهکدا أرأد عويتهد أن يضع أساسا فلسفيا للآراء التي أحذت الفيزياء الديثة 
تادي بها وكذلك نظرية الكم Quant‏ والنظر ية الذريڈ . ولقد كات النصيب 
الذس ساهم به هويتهد في فهم الفيزياء الرياضية الديدة فهما فلسفياً صحيحا› 
وي استغلاما في ميدات الفلسفة يفوق في قيمته واستقلاله وأصالته لصيب كل من 
ساضوا في هذ! الوضوع . وفغت فلسفته الطبيعية بطريقة عضوية تماما لعدم تقيدها 
بأية نظرية سابفة س من تربة العرفة اللخاصة المكسبة حديثا , وتشتمل هذه الفترة 
عل کتاباته تي لهرت فما بن ۲۲ ایشا ( پیٹ ق باد ی2 
المعرفة الطبيعية » الذي عرض فيه أفكاره الرئيسية بطريقة منهحية لأ ول رة ؛ 
تم «مفهوم الطبيعة » الذي عبر فيه عن الار!ء اخديدة تعبيراً فلسفاً كمل ؛ 
وألحيرا « مدأ النسبية » الذي نوقشت فيه النظرية من الداحية الفيزيائية . 


وقد كات مويتهد في هذه المرحلة فصل الكش عن كدر من الغالطامت في 
الفلسفة التجريبية القائمة عل مفاهيم فزيائية قدمة للزمان واكان مثل مهرم 
« امحل البسيط » معا اماك الذي حرص مويتهد على بيان إله مفهوم 
تجريدي ومصطتع إلى حد بعيد» لا بناظره أي واقم في التجربة ألعيلية ؛ وشبه بهذا 
مفهوم « الانطباعات اليسيطة » علد هيوم فهي أيضاً تجريدات عفلية شأنها شان 
الا حسام الادية في الفيزياء . وهكذا كائت الفلسفة التجريبية : وإن زعمت أنها 
مبنية على التجربة ‏ هي في أساسها غير غبريبية أ ويرفض هويتهد فكرة وجود 
الحواهر المادية المستقلة النفصلة في الوجود الخارجي » كا رفض فكرة انفصال 
الزمات واكان الطلقين كا قال بهما ليوتن » واعتيرما أشبه بالعلاقات التي 
تترأبط قا ها عداصر الطبيعة بوصفها الععلقات » وهذا هو ما أسماء « النظرية 
العلاقية الناصة بكل من اكان وإلزمان » . ورفض أيضا إزدواجية الطبيعة أي 
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القول بطبيعة ظاهرة وأحرى غر ظاهرةء وما الطبيعة عنده كل موحد أشبه ما 
يكوت بالنسق الوخد من العلاقات الترابطة . والعالم متضمن في كل حادث ناء 
على تصورنا لعنى التطور والصيرورةء والوادث في حالة ديتاميكية » وهي تتفدم 
على الحو لاق ء إذ لا تيكرر أية حالة قي العام أبداء إا تبث على الدوام من 
قلب الطبيعة إمكانات جديدة . وي هذه الأقوال نلمس بالطيع تأثير برجسوك الذي 
بقول بالدفعة الحيوية وبالعطور الالق . وفي المرحلة الأخحيرة من تطوره الفكري 
ی هویتهد ال تفديم سق هر إل“ فكار اة المعلاحة ف dl‏ واد ۽ لسن 
جحتضن الكون من عملال نظرة شاملة تضم الطبيعة والالسات معا » المدرّك 
ولغار دون أن يتل عن منهجه النطقي الرياضي » إذ يطمح هويتهد إلى 
إدراج العناصر التي يتألف منها الكون .. عل فحو عضوي داخحل إطارات 
صورية لاا تعدو أن تكون شبكة هائلة من الملاقات التي ٿربط بن متغيراٿ هي 
أقرب ما تكون إلى الممكتات البطقية التى تحري تطور الموجودات الوإاقعية » على 
نحو يجد فيه ك منها مكاتا له وتفسيرا في لحظة ما خلال هذه الاطارات 
الصوربة اشحردة , 


وهكذا نجع ميتافيزيقاء بين عداصر ثلائة: الاطارات الصورية المجردة» 
والتفكير النظري التأسل » والواقع الفعي التجريبي . وفي الكتب التي نمثل المرحلة 
الأخيرة من حياته وهي «العلم والعالم الحديث» )۱۹۲١(‏ و«عملية 
الصيرورة والوافع » (1<۲۹) واهغامرات الأفکار» (۹۳۳) يقم لا 
هويتهد جملا لفلسفته التي سماها ((فلسقة الخاث ثن العضوي » » وهي فلسفة تسم 
بطابعم شديد من التعميم والتجريد لتيحة لاستخدامه لصطلحات يستعيدها من علم 
الأحياء وعم النفس الاستنباطي » ومنها على سبيل ألمثال فكرة « تبلور التشرب » 
Conerescence of prehenon‏ ¢ وeماما‏ امتصاص کل « کائن فع » تار يم 
الاضي شم سيره نحو مستقبل جديد و «الكيانات العقلية » في اليتافيزيقا هي ما 
يقابل «الوادث » في الفلسفة الطبيعية » وهي هدا تقترب من الونادات أو 
الذرانت ألروحية التي قال بها ليبنتس ء وإت كانت هذه « الكيانات الفعلية ) عند 


په 


هویتهد ليست مغلقة عل نفسھا وبلا نوافذ ہہ كما يذهب لیبنتس ‏ بل هي 
مفعحة الا بوأب والنوافذ على مصراعيها» لأنها وإن تكن خاضعة للعطور الد انحل 
حصن »ء إلا أنها تتفاعل تفاعلا تشطا بعضها مع البعض الآنحر في شتى أتحاء 
اليههة , 


« والموضوعانت الابدية » هي ابل الميتافيز شى للموضوعات في القسقة 
الطبيعية » ووظيفتها « تحديدية » بعنى أنها هي التي ترودنا بالسمات الميّزة 
الحددة للموضوعاث ثي العالم الواقعي ء وهذاأ العالم الاسر له بشتدفڈ بدا لزه 
يستند إلى عالم الممكن أو الدائم الذي هوعالم « اموضوعات الأ بدية » > وعملية 
الصيرورة عملية أزلية » فكل شيء سيالء والأحداث لا تكف عن الانسياب ؛ 
بید آن غراها لا یکتفي بالانسیاب فحسب » ولکنه «یرتفع » في انسیابه على 
الدوام » و «الكيائات الفعلية» حمل بكل ما حدث في الاضيء مقلة في 
طياتها بالستقبل الذي يكمن فيها بالقوة مبعطراً حروجه إلى حيز الفعل . وعالم 
« اموضوعات الأ بدية» هو عالم المكن أو الدائم الذي هو المجال الأصلي 
للميتافيزيقا , وقد يتبادر إلى الأذهان أن هذا العالم شبيه بعالم الل الأفلاطوية . 
وقد اعترف هويتهد لفسه بأته مدين بالكشر من أفكاره الكوئية للتأملات 
الا سطور ية التي تشد بها عأاورة ((طيماوس ) “فلا طون › شر أت هویتهد ل ری 
في «الموضوعات الأ بدية » كيانات عايا قائمة بذاتهاء وإغا بعرفها أي كتابه 
« عملية الصيرورة والواقم » بأنها «إمكانيات شالمة للححديد النوعي للواقع » أو 
صور لدد ) , 


وتلتقي أفكار هويتهد اليتافيزيقية جيعا في فكرة الله > وهي فكرة قضرب 
بجذورها في شعاب فلسفة هويتهد بأكملهاء ولا غبى عنها ثي فهم هله القشفة 
التي تبطوي على ريح ديتية عميفة . 

واله في هده الفلسفة هي الهيمن على عالم الامکان» وهو مته فلر 
تعققت کل الامکانیات» ا جد عام منظم » ولداہت الفوضی في كل شيء . 


ت 


والله هو أصل « الابداعية » في العالم الفعلي ء وهو العلة الخلاقة الأ ولى الي ينيثق 
عنها كل كوث» وهو الذي يدفم كل ما تحقق إلى اتخاذ صور وحوادث تتجدد 
دواما . والوظيفة الأساسية للاله هي التقييد للابداعية العامة وهذا ما يسميه 
هويتهد « بالطييسة الأصلية » ء ذلك أن اف هو أول ما تعجسد فيه القوة الابداعية 
التلاقة وآول ما جحد متها ويضفي عليها صورة . وبهذا لا يكون اله جرد إمكانية 
فكرية » ولا قدرة حلاقة بلا دف ويلا فيد ع وأا هو (اوحود)» قعل مشحفق , 
لله في طابعه الأصلى هو العلة الكافية للكون أو هو «مبدأً التعين » كما يقول 
هویتهد . 

والله ي طبيعته الأصلية تلك عال ر على العام » كامل في ذاته » أبدي أزلي › 
وبذلك لا يشارلة مباشرة في صيرورة العالم ولا يشتبك معها مباشرة . غير أن الله 
لا تقتصر طبيعته عل هذه الصفة الاصلية فحسب » وما يتميز بصفة مثالية لاحقة 
تتغلغل في العالم » وتعدحل في عملية الصيرورة الخلاقة . وتتجلى هذه الطبيعة 
اللاحقة للاله فى علاقة لحاصة قوامها العناية » و «المحبة» ء فالله حريص على 
ألا يضيع شيء في ألعالم . وهده الطبيعة اللاحقة هي التي تجعل في المكان قيام 
لط 0 وعلاقة تبادل بين الإله والعالم . وتصور الأ لوهية عند هويتهد تصور 
ديتامي »۽ معئى أث «الابداعية » التي هي أصل كل وجود » والتي تتخد من الله 
لقطة بداية اء تتدفق إلى السام ¿ وتعود في النهاية إلى انيع الأ ول الذي عنه 
صدردت ۽ وله حرجت , 


بهذا التصور للألوهية بأث ها طبيعتن : إحداها ایا مفارقة للعالم أو عالية 
عليه > والااری لل“حقة داحلة في العام او کامنة غیه » کوب «هویتهد) قد 
حاول حل مشکلة من عرص مشا کل الفلسفة وأشدها سرا ۽ وأعني نها مشارقة 
الله لشعالم أو بطوته فيه ۽ أو كما تسمى أحياثا علو الله على 0 أو مايشته 
lA , 4l Frmannence‏ اليج الذي اتبعه هريتهد في حل هذه ألمشكلة العوبصة 
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نجده ي معطم حلوله وتصوراته جيعا بحيث نستطيع أت نقول إن البرعة الغالبة على 
فلسفة هويتهد هي الترعة « القطبية » رااجماه . أو معنى أدق « الحافظة على 
الاستقطاب 4 بين قطبين لا يتغلب أحدها على الآ ء ولا يتفي أحدها الآحر أو 
پليه او يضعغه : بل جثفظ از هویتهد ») لکل من القطبین باستقلدله EET‏ 
وضرورته الوحودية : الصيرورة والتبانت» العطور وألدوأم ۽ آل لقال وال ناء 
التجربة والتأمل » الواحد والكيرء الضرورة وللريةء والشر والترء بحيث 
نستطیم أن تقول إن فلسفته تهدف إلى الجمع بين الأضداد وإيجاد مركب من 
القطبين المتضادين معا. 
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ومويتهد س فضبلا عن هذا كله فلسفة قيّمةٌ في الحضارة . وعلى الرغم من 
الصعوبات الشديدة التى يلتاها الرء إذا أراد تعريف اللضارةء فقد عرفها 
لا هويتهد » تعريفا فى غابة من البساطة والعمق فهو يقول : إن الائساف أو الجعمع 
التحضر هو من سيطرت عليه الصفات ية « الصدق ء والحمال ء والغامرة» 
وألفن > والسلام 4 , 


وف کته الي تعر ص لعاریج اسخضآرة الالسانية ملل « مطامرانت ال قار » 
و «(ألعلى والعالم اللحديث » لظطرات ثاقبة لفاذة ء وآراء سديدة اضجة لا تصدر إلا 
عن ثقافة واسعة بالتاريخ والفنون والآداب والأديان » ومن أقواله في كتابه القيّم 
« مغامرات الافكار» : «إت الحو إلى القوة» مهما يكن أمراً لا ماص مله » 
فإما هو إعلاك عن إحفاق الضارة» , وهذا يع من اعتقاده الأساسي بان 
الاعتماد على ألقوة يتفي على اليم الضارية » وأن أوللك الذين يتخذون إلقوة 
سبيلا « أولية » ني الشلون الائسانية » يسدرون من المستوى الانساني إل المستوى 
الحيراني . 
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ول التشت التقفوت قي العالم العربي إلى ما تسم به فلسغة هويتهد من 
حصوبة عمق ء فشر جوا طائفة من تبه ۽ أو عن الحشب التی لفت عدهء کہا 
کتب عه کیار اساتڈ ترا في الفلسفة مقالات ودراسات صافية في كتبهم ألتي 

تدأولوا! فيها الفلسفة الغربية المعاصرة. 

أما كتبه المترحة إلى العربية فنذ كر مبها : 

أصول الرياضيات ( بالاشتراك هم برتراند رسل ) ترجمة د. أحد فؤاد الأهواني 
مغامرات الأفكار : ترجة أئيس زكي حسن تقديم د. عيد الرحن سالد القيسى 
کما ترجم الاستاذ عمود عمود کتاب (دغاورات الفرد نورث هوایتهد » الى 
سخلهاً تأده « وسات درآیس ) ¿ ودم لتاب الد شور کی ایب مود 
مقدمة طويلة . 

وهنا ترجة عربية لكتاب فلسفة هويتهد في الحضارة تأليف أ.ه. 
جونسوك س قام بها الد كتور عيد الرحن ياغي . 


صموئیل آلکسندر 


تستطيع أن تتنازع نسبته إليها تيارانت فلسفية شعى» ولكل تيار منها حق 
فيه . فهو أبن بار للفلسفة الواقعية الجديدة التي عرضنا من قبل لأهم أعضائها : 
رسلل ومور وهویتهد .. وغو سلیل بارز يتحدر من أسرة الدرسة التطورية 
الافجليزية + وهو مئل ترم للتيار حيري الذي أرسى دعائمه بثوة هنري برحسون 
ولويد مورحات ۽ ولا جتطيىءم مهب الامشميل الاهية» ‏ أو کما يسمیه؛ 
جاوزا بعض مژر خي القأسةة ا وسجدة الوسود )٤‏ ہے أب أدعی بوه » فهو حفيد هر 
شاد ١(‏ سبيئوزا» العظيم الذي شيد هذا المذهب الشامخ عن مذاهب الفكر 
الاقسالي . 


ولد « صموئيل آلکسندر» في مدينة سيدني بأسترالیا عام ۱۸۹ وتلقی تعلیسه 
الثانوي وشطراً من تعليمه أجامعي في ملبورك » ووأصل دراسته اطامعية في حامعة 
أكسفورد حيث تتلمذ على الفيلسوف الانجليزي توماس هل جرين؛ وني عام 
N‏ اصح زم ية لنکولن Lincoln‏ با کسفورد ۽ ف العام التای غين 
أستاذ! للفلسفة بجامعة فيكتوريا في مانشستر ء وأحلد إلى التقاعد في عام ۱۹۲۲ء 
ونال وسام الاستحقاق ۹۹۳۰ , وکانت وفاته في عام ٩۹۳۸‏ . 


وجريا على عادة كير من الفلاسفة الانجليز دحل الكسندر جال الفلسفة 
الضرف أو الميتافيزيقا من باب دراسته لعلم الأحلاق ونجد له ملفا مبگراً في هدا 
العلم هو كتاب «النظام الأخلاقي والتقدم : ليل للمفاهيم الأخلاقية » 
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الذي صدر عام ۸۸۹ . ومن هذا المدحل طرق إلى دراسة نظرية المعرفة » فألف 
کتابا عن « لوك » ظهر ي تام م تلا بکتاب (« ساس الوأقعية » 
عام ٠۹١4‏ الذي تايع فيه كثيراً من أفكار المذهب الواقعي الجديد كما دعا اليه 
رسل ومور من قبله في انجلتراء والواقعيون الجدد قي أمريكا » وإن احتط لضسه 
عا جدیدا ي نظریة المعرفة حن ألمقها بفلسفته العامة أو ميتافيزيقاه » ولم 
بجعلا ناء“ قائما بذاته » بل فرعا تابا ثانويا للميتافيزيقا . بيد أنه لم صح عن 
هرل یه العام إلا بعد ثلاثين عاما من ظهور أول كتاب له وهو کتابه في علم 
الأخلاق الذي أشرنا إليه ‏ وكاك ذلك فى كعابه الشهر الذي يعد مغل بارزاً في 
تار یح الفلسفة المعاصرةء والذي ظهر لي جلدين عام ۰ الا وهو کتابه 
« اكان والزمان والألوهية » . وهذا هو كتابه الرئيسي الذي بعد ما سبقه تمهيداً 
له وما لحقة تفسيراً أو شرحاً عليه . ففي العام التال من ظهوره أصدر ألكسندر 
کتاباً انعر تحت علوان : «سپینوزا والزمات »ء ثم صمت بعد ذلك صمتا 
طوبلا حتى أصدر عام ۳۳ كتابا بعرض فيه نظريته المدعمة لميتأفيزبقاه 
في ألقيم هو: «« الجمال وصور أخرى للقيمة » + وظل عاضر بعد ذلك ويكتب 
االات دون أن تصدر له كتب أتحرى حتى وافاه الأجل . 

رما كان « الكسندر» آلحر فلاسفة اذاهب الكبرى في الفلسفة الانجليزية 
بوحه حاص » والقلسفة الغربية المعاصرة بوجه عام . وهو لا يقل طموحا عن زميله 
«آلفرد نورت هويتهد » من حيث رغبته الشديدة في تشييد نس موحد يضم 
أشتات الفكر الساثد في عصره» والقاريء لفلسفته لا بخطىء آثار الأفكار 
الرئيسية عل عقليته العأملية الفذة » وعللى إرادته الصلبة التي أحضعت كل هذه 
العداصر التطرقة في كل مسق شديد الإشكام » وهو ما للمسه في رائعته الكبرى 
« الكان والزمان والألوهية »» ومع ذلك فإلنا نعرض أولا لآراثه في علم 
الأعحلاق ‏ وانيا لنظريته في المعرفة وأخحيرا لمذهيه الشامل في الألوهيةء وهلا 
الترتيب في العرض لا تستطيع أن ننكر ما فيه من تعسف وتبسيط ء وذلك لأن 
مذهبه في الألوهية يحتوي على كل تفسير لمراحله السابقة جميعا » وهو البؤرة الي 
تتجمع فيها كل عتاصر فكره الرئيسية المامة. 
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ومن الواضح أن هذا القسم من فلسفة الكسندر» وعدي به لظريته في 
الأحلاق _ هو أقل أجزاء فلسفعه تأئراً مذهبه العام ء وذلك لعكوينه المبكر قبل 
لضو مذهبه في صورته النهائية بوقت طويلء وإك كنا نلمح فيه نفحات من 
روحه العامة المعاثرة بداروين وأسييس تارا شديدا . 


فالألحلاق عنده اجتماعية في أساسهاء إذ تختص بالعلاقة بين الفرد وبين 
العالم المحيط به » ومكائه دال المجتمع الذي هوعضو فيه . ومهمة الأخلاق لا 
تعدو تحليل التصورات والفاهيم الأخلاقية » ومشكلعها الأساسية هي بحث معنى 
اثر والشرء والصواب وإلطاً ۽ بيد الأخلاق لا عمكن أن تقتصر عل هذا 
الجانب الوصفي الظاهري » بل لا بد أن تكون أيضا علما معيأريا قوم هة 
ديد قيمة الوقائم الأحلاقية على أساس المثل الأحلاقية العليا . ويدراسة اة 
التقدم الأخلاقي. وتعد الدراسة التي لشرها الکسندر ی کتابه « لظام الأخلاقي 
والتقدم » تطبيقا دقيقا للمبادىء التطورية على اللياة الأحلاقية ء كما ينحأل فيه 
إل جالب النظريات الأحلاقية البيولوجية التي سارت في ركاب المذهب 
الدارويني » والتي ظهر أقوى تعبر عنها في كتاب سل ستيفن « عل الأحلاق » 
.{HAAY)‏ 

ویالحد السكندر عن « داروين » فكرة «قانون الانتقاء)» أو «( الاانتخاب 
الطبيعي » فيطبقها على عام الأفكار الأحلاقية . ويفقا لحذا القانون تتغلب 
الأفكار التي هي أ كثر فاعثية وحيوية على الأفكار الضعيفة وتقضفي عليها . فحن 
في جال الصراع الروحي لقهر منافسينا بقوة الاقداع التي يعمتع بھا مثا الأحلاقي 
الأعلى والأقوى . ولكن » ما هو العيار الذي مكنا من التمييز فى جال الأحلاق » 
بين المْتّل الأقوى والمشل الأضعف ؟ بين الأفكار اليّرة والأفكار الشريرة؟ هذا 
العیار هر التوازك » وھو معیار یذ کرنا تذ کپرا وبا بأحلاقیات « پرتراندر رسل » . 
ومعناه عند الكسندر آن ما يتسم به الشعل الأحلاقي من خيرية يرجم إلى ما نقيمه 
من توازت بين بواعشدا ونوازعنا وميولنا المعضاربة . وليس المَتل الأحلاقي الأعل 
إلا تكيف العداصر مع النظام الأمشل داحل سق كلي حمق فيه التوازن . وهذا 
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۱ تطبيقه على للياة الاجعماعية أننا وصلنا إلى حالة وارك بن أنشستا 
وأقرانداء أ و بين الفرد والجماعة » مشابه لذلك الذي يشوم بين علاصر وجودنا من 
ميو ولرعات , 

وصددما نذم فعا قحا ۽ فإننا لا لعي سوي أن المعيار الذي يخضع له هذا 
الفعل ليس هو الساثد ي الوضع الرأهن للمجتمع > وهذا هو ما نعنيه بالشر 
الا حلاقي . وقد يتحول ما كان من قبل حيرا س وفقا هذه النطرة الاجتماعية إلى 
الاحلاق ‏ إلى شر الان . ورفض فعلل يعني هزية مثل أعلى انهار في الصراع مم 
مل امل ناجح . ولا تعدو أن تكون الغاية الأخحلاقية هي التكيف مع 7 
امميار » وهذا التكيف أو العوازن يعد في رأي اکر سدقا رفع من جم الل 
5 ا ى التي تفعرضها الأخلاق من حيث أنه يشتمل في ذائه على الأهداف 

ذ يشتمل عل الئل العلل للكمال ء وعللى تعقيق الات ؛ دعل مدأ 

ا يشل ر السعادة لأ كبر عدد من الناس. وعلى عدأ اليوية 
الاجتماعية . وهذه الل العليا تستهدف غقين توافق مسجم بين قوي إلياة 
الأحلاقية والاجتماعية . 


وهنا تقار مشكلة التقدم الأحلاقي والتقدم هو أساس الأخلاقية ۽ إذ لا توجد 
في فلسفة آلکسندر مبادیء أحلاقية مطلفة لا تتف » ما دامت الحياة التي تق 
عنها المعايير الأحلاقية في حالة ثطور مستمر . وكل ّل أخلاقي أعلى ما هو إلا 
وقفة قصيرة في عملية الانتقال من مثل أعللى إلى لحر . وني كل الجتمعات تظهر 
على الدوام ظروف وعلاقاث جديدة تدفع إلى إعادة تحقيق التوازن الأحلاقي بدوره 
من جديد داثما وأبدا. (وهيا نلمح الطبيعة الديناميكية ذهب الكسندر فى 
الجال الأخلاقي وهي ! لطبيعة التي ستجدها متغلغلة في كل متاحي فلفته 
لقبلة ) وشقيق هذا التوارن يعم بواسطة تكيف الفرد التغير مع بيشتة المتغيرة ‏ 
فهدا عملية مشر ا تکره من جاڻي واد ء بل هي علية انتقائية من کا 
الجانبين . ومن هذه الاعتبارات كن أن نستخلص المبداأ الأخلاقي الأعل » وهو 
« فكرة التعاون الاحتياري الحر بين أعضاء المجتمع الواحجد لصالح الكل » 
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كما ستخلض القاعدة الأحلاقية التي يعبر عنها هذا الأمر: «أجعل العالم 
أفضل جا وجل ته , 


# ## H 


ولا مهم ا نظر به المعرفة » عند « آلکسندر» حق فھمھا إلا ئی سياف جل ی 
الأحير في الألوهية » وني نظريته النهائية التي بسطها في كتابه : « الكات والرمات 
والألوهية » ء وغذا سنمر عليها ها هنا في إغباز شديد يكاد لا يعرض إلا للخطوط 
الرئيسية آملن آن بتكمل همها ي نسیح آشمل » ونسقی احکم في القسم 
لحر من هذا البحث , فف هدا لمشي مع منهج « الکستدر» نفسه الذي لم 
بط مده البظرية أولوية في فلسفته ۽ وإغا جعلها متوقفة في نهاية الأمر على مذهبه 


ککل. 


عدت « المعرفة ») حينما ضر موحوداك متناهيان معا ء وعندما يكون أحدها 
وهو العارف ب على وعي بهذا اللحضور معا ¿ أي حالة المعية , حتى الذاكرة 
ليست إلا حالة من حالات هذا الحضور معأ » إذ هي حضور مع حادثة تتميز 
بصفة الضي . ولا يكن أن توجد معرفة أو تأمل ما لم تكن ثمة معرفة إموضوع 
حاضر مم العارف أو التأمل , العلاقة القائمة إذن يبن عنصري العرفة : عأرف 
ومعروف ‏ هي علاقة معية أو حضور مشترك . فالموضوع با هو كذلك مستقل 
تماما عن الذات أو الوعي الذي كن أن يدحل معه في علاقة معرفة . ولا يطراً 
على هذا الموضوع أي تغيير من جراء حضور وعي أمامه . وهذا هو ما تلح عليه 
الواقعية الجديدة كل الالحاح . ومن جهة أخرى فإت الوعي أو الذات تعتمد على 
الوضوع بوصغه مادتها الأصلية. في هذا لا بختلف الكسندر في ٿيء عن 
ا الواقعية » الألوفة » ولكته يضيضف إليها إضافات جديدة قد تكون مكملة ها . 
فليست الوضوعات » ما هى كذلك ؛ أو الأشياء في ذاتها هي وحدها التي تعد 
حفائق مادية تتجاول الوعى» بل إن الدركات الحسية أو المحسوسات هي أيضا 
كذلك » مع أن هذه تعد عادة موحودة في الوعي .. والتغيير الأساسي الذي أدخله 


1# اعلام الفكر القلسفي امعاصر س م ه 


ألكسندر على الواقعية العادية هى قوله بأن صور الأشياء الحمثلة في الذهن هي 
الأشياء ذاتها أو أجزاء منها . فهى ليست نضسية إذن» بل فيزباثية كالأشياء 
ذاتهاء وهي المنظورات المختافة التي ندرك منها الوضوعات . فقي الادراكك اللسي 
تختار من مجموع متظورات الغيء منظوراً واحداً أو أكثر تيعا وضع اللاسظ 
بالسبة إلى الوضوع اللاحظ . والشيء الواقعي هو جموع النظورات المتضملة فيه . 
فالمنظورات ليست غير واقعية » ونما هي جزثية فحسب وهي ي طريقتها الناعية 
في الوجود واقعية مادية »> شأنها شأث الكل إلذي أحذت منه, وهذا ينطبق على 
کل ما مکن أن يندرج تحت لفظ «الأفكار» » وبالتاي على الذاكرة والترقعات 
والتخيلات ولا وهام وعللى كل التركيبات التسصورية ذاتها كالتجريدات 
والكليات والرموز الدطقية وإلرياضية .. إلخ . فالعناصر التي تتأئف منها كل هذه 
الت ركيبات هي الأشياء » أو هي أوجه الأشياء في العالم الواقعي الفيزيائي . وسل 
هذا لستطيع أن لقول إن واقعية ألكسندر وأقعية مثطرفة سار بها إلى أبعد مداها 
فأصيح مذهبه في العرفة هو الصورة المداقضة المعطرفة للمثالية القاثلة بأن الأشياء 
تساوي الأفكار» بحيث قال إن الأفكار تساوي الأشياء . 


# # HH 


فإذا بلغا الحانب اليتافيزيقي عند «صمويل الكسددر» وجدنا أنه أساس 
فلسفته كلها وأنه اهم جوانيها جميعا ء وأكثرها أسالة وطرافة » وأشدها تاليا , 
ويقول «منس » في كتابه « الفلسغة الانجليزية في مائة عام » إث فلسفة ألكسندر 
«اخر وأنضج ثمرة في شجرة الحركة التطورية الكبرى » ورما كائت هي نقطة 
اكتمال هذه الحركة . وهي بالفعل تصل إلى أعلى قمة يستطيم التراث القومي 
از الانجليزي ) بلوغها » . 

وموضوع الفلسفة عنده أشمل من موضوع العلم وإن كان منهيم البحث فيها 
واحداً هو ألنهج التجريبي. ويقصد ألكسيدر بشمول موضوع الفلسفة أنه يتاول 
سمات الواقع غير التجريبية أو الأ ولية على حد تعبيره . فضلا عن تلك المشكلات 
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التي تنشا عن علاقة التجريبي بالا ل . وهكذا يعرف طبيعة البحثك الغلسفي 
بأنها الدراسة النجريبية لما هو غير تجريبي . والفاسغة موجهة إلى الكون بأسره» 
وهي تبحث عن علته الأ وى والائية » ومهمتها هي النظر بطريقة نقدية إلى 
معرفتدا بالكون وترتيبها مذهبيا » وهي أيضا بحث ي معنى وجودنا ومسى العالم . 


واللبدة الأ وى في هذا الصرح الاسكندري الشامخ هو نظرية الكان ب الزمان 
أو « الزيكان» على سبي الانحتصار . فالزمكات هر الادة إل ول في الطبيعة أو هو 
الميولى بالنسبة إلى الأشياء حيعاء وهو محدث الوسود وجه » وهذه الفكرة 
استقاها ألسكتدر بالطبع من الفيزياء الرياضية الحديدة » وبالذات من النظرية 
السبية. بيد أننا لا نجد هدا تفصيلات دقيقة للنظريات التي وضعها 
« أیشتن » > بل عرد إعاء عأم منقرل إلى جال اليتافيزيقا »> وكذلك لا نستطيم 
أن لتصور هذا «الزمكات» دوت عفهوم «برجسون» للزماكت بوصفه «مدة 
حقيقية » . ورا كات «ملكوضسكي » هو الذي أطلق الشرارة الأول في ذهن 
األكسندر بقوله : « من إلآن فصاعدا يهبط اكان في ذاته والزمات في ذاته إلى مرتبة 
الظلال الحضة» للا يبقى هنال وجود مستقل إلا نوع من لااد بن 
الان » . والاضافة الحديدة لأالكسندر هو آنه مزج بين هذه التظريات جيعا : 
نظرية السبية عدد «آيدشتين » وقوله بيعد رابع للمكان هو الزمان ؛ مفهرم 
برحسوك )») عن الزمات بوصفه مدة حقيقية » ما راه « مدکوفسكي » من اتاد بين 
الان والزمان . 

كما أن الجديد ايشا ني رأي السكندر أنه أضغى على «الزمكان» طابعا 
ميتافيزيقيا» وحعل له وحودا مدا هو ألادة الأ ولية للطبيعة » وكذلك اخحتلافه 
عن «برحسون » الذي كان بريد أن لص الزمان من كلل صفة أو شائية 
مكائية » على أن الكسندر يقول بعكس' ذلك تماما فهو يرى أن الرمان مكاني » وأن 
الكان زماني . فحن هنا إزاء حدس أو رؤية جديدة : المكات زماني في ماهيته » 
والزمان مکائي في ماهيته أو عل حد تعيير الكسندر: «المكان مليء بالزماك » 
وريد من الشرح تقول : إت الزمات هو الذي مد اكات بذلك العتصر الذي يكون 


ا 


الكان بدونه لاء تاماء فبدوت الكان لا تتجمع اللحظات سوا في ألزمان: 
وبدون الزمان لا توجد في الكات نقاط يتعن جعها سوياً .. فليس ثمة تقاط أو 
لحظات في داتهاء وإنما هناك فقط «نقاط _ لحظات » أو حوادىث حخحالصة. 
« الزمان » إذن هو الوحدة الي تشمل التبوع : وعندما بنشسم «ائزمكان» إلى 
كثرة من الأشياء المتعددة » لراه يتغلغل في هذه الكثرة وملؤهاً ماهيته + ولولاه أا 
أمكن أن يدوم شيء » أو بحدث شيء . وهر الأساس والشرط الأ ول لكلل عا يوحد 
تجرييياً » ومن ثم فإنه هو ذاته لامدساه يعلو على التجربة . ونستطيع أن لعتبره 
إطاراً حقولات بالسبة إلى العالم » أو الكون في صورته الأصليةء أو الواحد أو 
الطلق أو الله في نهاية الأمر . فليس من وراء وحدة الزمكات شىء ء ولا بد أن 
نقصور الاله ذاته عل أنه دالحل ي هده الوحدة, ۰ 


ويستخدم الكسندر أحيانا لفظ اإلركة بدلا من « الزمكات » » فيقول عند إنه 
«انسق هن الحركات »» وبدلك تكون الركة هي ماهية العالم , « والزمكان » 
بوصفه هذا السق من الحركات » تتصل فيه كل حركة بكل حركة أخرى . وما 
العلية وعالموست إلا علاقة الا تصال هذه بين حركتن لفن » فما يسبق في 
الترتيب ألزمني يكوت هو الملة > والكآحر هو المعلول . 


فإذا انتقل الكسندر إلى الوجود التجريبي ومشكلا ته أرسى دعامته الأساسية 
ل هذا المجال وهي فکر له عن « آلتطور الانبثاقي » آو « العطور الطأغر » لإ الشعفة 
من nl‏ رة Emergence‏ ( وهي رة أستوحاها من التطور الاق عد 
« برجسوك )) . ومن نطرية الطفرة كما قال بها «الويد مورجان » في البيولوحيا . 
فغي ناء عملية التطور تدش صفات جديدة نتيجة لترتيب جديد وتجمم جديد 
للعناصر » فتتألف مراحل أعلى عن المراحل الأدنى وهكذا دواليك في صورة دالمة 
التجحدد والتصاعد . اخياة تظهر أو تببشق من العالم غير العضوي » ومن جال اليا 
العضوية يظهر الذهن طفرة . أما كيف تحدث هذه العملية فأمر لا سييل إلى 
تفسيره » وعلينا أن نفبلها بوصفها حقيقة تجريبية » جديرة بالتبجيل والعتوى إزاء 
ألطبيعة . 


ا 


وهنا فقط يكن أن نفهم ما عرض من قبل في نظرية المعرفة » من أن الذات 
العارفة أو الوعي ليست إلا شيا واحداً ضمن أشياء أغرى في عام مشعرلة »> وان 
امحتويات النفسية (إمن إدراكات وصور وأوهام وتصورأت ) تنعمي في طريفة 
وجودها إلى العالم الفيزيائي القيفي » وهذا يعني في صو اليتافيريقا ء أنها 
حاضعة كلها لظطروف «الرمكات» , 

هتال إذت شجرة سن السب تعد في الكوت بأسرهء وأنه ليس ثمة وجرد له 
پثاظر وجوده ۽ على حو او آخر» وجودتا نحن الذي هو أعلل وجود معروف للا في 
نظام العالم » بحيث لستطيع أن نقول مثلا إن الزمان هوذهن المكات» واكان هو 
جسم الزمان . وهذا ما يعرف في الفلسفة مذهب شبول الحياة » أو شمول النفس 
nimi‏ , وهو ما یتسار م ساس الجر يبي ايحت لهب الكسيدر , 

ومن الطبيعي ألا تتوقف اليركة الدائبة في الكون عبد الذهن الائساني»› 
ولكنها تواصل تطورها الطافر الدائم الصعود » فتصل إل مستوى في الوجود أعلى 
من كل ما مربت به من قبل . وهذه الطفرة الجديدة هي ما تسمى عند الكسندر 
بالا لوهية , والاله م كما يراء افدفاع ونزوع ء وصيرورة أزلية » وسعي نحو لامتداه 
ا يفف عند حد. الاله هو المعنى الصحيح الغائي اللحملية العطورية الصاعدة 
للعالم . وهو كما يتجسد في الزمكان علة أولية » وبوصغه تزوعا إلى اللامتناهي 
يكوت عله غائية . وتصور الاله يتطوي على الكمون والعلو معاء فهو كامن في 
العالم من حیث جسمه ۽ ولکنه عال , عليه من حيث ذهه أو ألوهيته . 

ومن الواضح أن هذا التصور للألوهية يتعارض مع التصورات « الديدية » تمام 
العارضة . فالاله في هله التصورات « كائن »ء على حن أله «يكون)» ف 
مذهب الكستدر » وهو « كامل التحقق » بالسبة للمتديّن الق » ولكنه في سبيله 
إلى التحمق في ذلك « المذهب » الذي لستطيم أت نقرل عنه إنه هبط بالاله إلى 
مستوى الكون فجعل مه جرد « صيرورة طبيعية » دائمة التزوع والتجدد» وبأن 
« مذهبه » الطييعي الواقعي قد أفضىي في النهاية إل القضاء العام على «اللقيقة 
الالمية ) يرصاهاً ميد عالاً مفارقا » ودنك لأنه كان يندم في أو ماسته مصالح 
اذهب » عل ساس أحن , 
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۳ الوضعية المنطقية 
لودفیح فنجنشتين 
حلقة فيينا ( شليك وكارناب ) 


۹ 


لودفیج فنجاشتين 


احتاشت فيه الآرإء ااافا شديدا » من التقيض إل النقيض ؛ أتباعه وأتصاره 
من الناطقة الوضعيين يرفعونه إلى أعلى عليين » وجلونه في مكانة الرائد والزعيم › 
ويجلونه إجلالا عظيما » ويعتبروله شخصا ادر الأصالة والعبقرية» ومفكرا فليا 
جود به الزمان ؛ وأمداه من الدارس إلأخرى يروه وبال على الفلسفة وعدواً 
للفسهء وهادماً اشكر الميتافيريقي في المصر الحديث» وحاماة لراية «اللافلسفة» 
في الفكر ألفربي المعاصر ء ومدشرأ لفلسفته هو نفسه في نهاية المطاف . 


وألشيء المؤ كد الذي لا مختلض عليه هؤلاء وھؤلاء ۽ هو أن ودفیج 
فنجشتين » كان عقلية فلسفية من أرفع طراز » وشخصية أصيلة إلى أبعد ما تكون 
الأصالة > وأنه كان ألا وأخيراء شخصا صادقا مع نتفه کأنقی ما يكوك 
الصدف» وإنسانا علصا للحفيقة كأنقى ما يكون الاخلاص . 
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ولد «لودفيج فدجدشتين » في فيينا عام ۹۸۸۹ . وتربى ف أسرة نمسوية واسعة 
الثراء واخقافة تنسى إلى طبقة كبار رجال. الصناعة الذين يتحدرون من أصل 
يهودي » ون کانوا قد تحولوا إلى اعتاق الكاثوليكية . وي مطلم شبابه کان 
(ا فجدشتن » شغوفا بالدرأسات المندسية » فدرس الملدسة ي يرلن » ثي التحق 
عام ۱۹٠۸‏ بالقسم المندسي بجامعة مالشستر حيث غلصص ف هندسة ألطيراك . 


وف 


ويقال إثه احترع في هذه السن المبكرة مركا نفاثا للطاثرات . وسرعات ما حول 
اهتمامه عن هذا الجال التطبيقي إل ألرياضة البحتة ومنهاً إلى فلسفة 
الرياضيات , وذهب عام ۹4١١‏ إلى جامعة فييتا لزيارة «جيتلوب فرجه» عالم 
الرياضيات والفيلسوف الأ ماني الذي أثر فيه تأئيرً قويا . وقد نصحه «فرييه » أن 
پواصلل دراسته حت إشراف « برثراند رسل ٤)‏ > فالتحق بتر ینیتی وااہ؛٣‏ کوید ج 
بجامعة « کیمہردج » جس فترات دراسية معالية من ۹۹۱۲ إلى ۱۹۱۳ . وکن 
في هذه الفترة الوجيزة أن يظفر باحترام وإعجاب كل من «رسل» و «عور» 
اللذين عاملاه بوصفه ندا هما من حيث قدرآته الدذهتية ء وموإهبه الفلسفية . بيد 
آنه غادر کیمبردج بغتة لیعیش ني النروپج » وحيدا في کوځ شيده بنفسه. وي 
هذا الكوخ زاره « مور» ء فأملاه «فيجدشيين » ملاحظاته حول فلسفة المنطق › 
وكات يراسل «رسل» عن هذا الموضوع لفسه. وعندما نشبت ألرب العالية 
الأ ولى ١٠۹٠ء‏ تطقع في الجيش الدمساوي » جديا في المدفعية على المبهة الشرقية 
أولاء ثم في منطقة التيرول ١١ء‏ بعد ذلك » حيث أسره الايطاليون لي نوفمبر 
۸. وي هذه الفترة ققد اتصاله بأصدقائه في كيمبردج » وي حاشية ألقها 
« رسل » بكتابه « مدحل إلى الفلسفة الرياضية » الذي شر عام ۱۹۹۹ ضرح بأنه 
ل یعرف إن کات ١‏ فجنشٹن » 0 أو ي عداد الاموات . 


ولم مث «رسل » طويلا في هدا الشك ‏ إذ بعث إليه «فنجدشتن » في 
أواحر عام ۱۹۹۹ برسالة من معسكر الاعتقال » وبسخة من بحفه الذي تشر فيا 
بعد مت علواك «رسالة منطفية س فلسفية » » وهو الكعاب الوحيد الذي شر 
أثناء حياته . وأثار ضح كبيرة في ألا وساط الفلسفية لم تهدأً حتى الان . 


وعتدما أظلقى الايطاليون سراحة ء أراد أن يلتقي ب «رسل » لناقشة تلك 
« الرسالة » » ولكنه لم جد لديه من الال ما يكفي للقيام بالرحلة إلى لندن . هذا 
على الرضم من أئه ورث ثروة طائلة عن أبيه » ولكنه وزعها كلها على أقأربه ء 
تحت تاأئير قراءته لتولستوي الذي قام بعمل ماثل . وکان « فیجنشتن » قد آمن 
بأن الثروة عبء على الفيلسوف » وأن الحكيم الحق يتبغي ألا بشضل باله بهموم 


YE 


الدليا . تغلب «رسل » على هذه الصعوبة بأن باع شغاً من الأ ثاث الذي رکه 
« فنجدشتن » في کیمبردج › وتم لاما في أمستردام . مخض هذا اللقاء عن 
مواغقة « رسل » على كتابة «مقدمة » مدا العمل اللي ظهر عام ۹۹۲۱ غىت هذا 
العنواكت :; « رسالة متطغية س فلسفية » ف الاه الالائية « سوليات الشلسفة » ؛ 
بائلفة الأ)ائية طبعاً . غير أت (« فنجيشتن » حذف العرجة الألانية لقدمة « رسل » 
التي كتبها بالانجليزية » إذ رأى أنها تفتثر إلى الرشاقة والدصاعة اللتين يتاز بهما 
اسلوب « رسل » في الانجليرية . مهما يكن من آمر فقد دربت في العام التالي 
مباشرة ترحمة انجليزية نذا العمل تام بها أوجدت علوت مع مقدمة « رسل » 
الأصلية . 


وإهانا مثه باه قد حل الشكلات التي تعض ها في « رسالته النطفية ‏ 
الفاسفية » » هجر «فتجنشتن » الفاسفة إلى حين ليعمل مدربا في الدارس 
الابتدائية »> واستمر في هذا العمل من 1۹۲١‏ إل ۹۹۲١‏ مقلا من مدرسة ريفية 
إلى أحرى ني منطقة الجيال الواقعة جنوبي « فييدا » . ولم يلب أن فل من هذا 
العمل إثر اتهام دبره له آباء تلاميذه بأنه يلجا إلى القسوة البدنية » وكان بالطيع 
بریتا من هذه التهمةء لأت تلاميذده الصغار کائوا بوه » وصدر اکم بتبرئته › 
ولکنه لم يستأنف هذه الهنة مرة أحرى» وأنفق الشهور التالية في أحد الأديرة 
بالقرب من فيينا» بستالياً في حديقة الدير . وأشتغل بعد ذلك مهندسا معماريا» 
وطشت سمعته ي فن العمأر عل سمعته كفياسوف . 


بيد أته حصل بعد ذلك على درجة الد كتوراه في الفلسفة لا في العمارة. وكان 
اهتمامه بالفلسفة قد مث من جديد لتيجة. لاتصاله بالحماعة التي يرأسها 
موريتس شليك » وألتي غرفت فيما بعد بحلقة فيينا واجتذبته كيمبردج هرة 
أحرى بغضل الفيلسوف الانجليزري اللامع في ذلك ألوقت «فرائك رأمزي » 
( ۱۹۰۳ ہہ ۹۳١‏ الذي ساعد « أوجدت » في ترجة « رسالة منطقية س فاسفية » 
وهو في سن الثاميه عشرة , ونقدم « فتجدشتن 4 بهذا العمل لديل درجة الد كتوراه 
في عام ۸ وكات «مور» أحد أعضاء نة المناقشة التي أشتركك فيها 


چ اي 


« رسل » , وعن هذه «الرسالة» قال «مور»: «إنها عمل من اعمال 
العيشر ية » . وانشخب بعد حصوله على الد كتوراه زميلا للست ف ( تريليتي 
كولدج » » وظل مارس التدريس الجامعي حلال السنوات التالية» وكات بتردد 
على فييدا في العطلات الصيفية . وف هذه الفترة تول عن اناع بالآراء ألتي 
عرضها ي رسالة منطفقية ‏ فلسفية » » واتضح اتباهه الديد في سلسلتين من 
اللاحظات کان پلیها على تلامیده > ولم تنشر هذه اللاحظات إلا فی عام ٠۹۰۸‏ 
بعد وفاته في الکتاہین العروفين بأسم « الكتاب الأ زرق » و « الكثاب اليني » . 


وقام بزيارة للاتحاد السوفيتي » وهنالة أغراه المسثولون بالبقاءء ولكده ٣ثر‏ أن 
مت عاما آحر في كوه الذي شيده في الترويج . وعندما عاد فنسنشتن إل 
کیمبردج عام ٠۹٣۷‏ حصل على الجسية البريطانية في العام التالي» بعد أن 
ضمت اانا ا راضي اللمساوية إليها . وي عام ٠۹۳۹‏ احتر أستاذ؛ للفلسفة 
حلا ل حورج [دوأرد مور» » ولکده أمشی محلم سئوات الخرب مرضا قي إحدي 
مستشفیات لدت ثم باحثا في أحد معامل «ليوکاسل» . وا انعهت اللرب: 
استأنف واچباته في کیمېردج » ولکنه استقال عن سصپه کأستاذ جامعي في 
۷ . وألشن العام العالين ف أيرلندا | لاتمام الجرء الثائي من « البحوث 
الفلسشية » وكات قد ۳*1 ار ال ول ست اراو أطول ازعین ‏ عام 2غ . 
وعد عودته إلى الجلعرا في ٠۹٤۹‏ عقب زيارة للولايات المتحدةء اكعشفل أله 
مشباپ بسرطات للا شفاء منه. وله واصل عمله پئ أصدقاده أ کسشورد 
يمبردج » وتوفي ف کیمبردج ف دبیم ٠۹۱‏ 


¥ 


نستطيم إت ان ثنظر في تفر « فنجنشتین » الفلسفي على مرحلتن : مرلة 
عبر فیها عن هذا الفكر في كتابه « رسالة منطقية س فلسفية » » ومرحلة تضمنها 
کتایاہ « الا زرف » و « التي » » و « بحوبث فلسفية » وقد شرت هذه الكش 
أنشاا نه بعد وفاته , ٤‏ 
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وصف « رسل ) في عقدمت لہ « رسالة منطقية س فلسفية » بأزه حدث هام ي 
عالم الفلسفة» » وهو كتاب حافل بالألخاز بالسية للقارىء العادي » ويضم 
مزجا غريبا من آراء « فنجدشتن » في اطق الرياضي » ومن تجربته الصوفية التي 
تعرضس هما أثتاء قتاله في ابه . 


بيحث الكتاب أول؟ في التركيب النطقي للقضايا» وطبيعة الاستدلال 
الرياضي » ثم ينتقل إلى نظرية المعرفة » ومبادىء الفيزياء » ومشكلات علم 
الخلا » ويتتهي به المطاف أخيراً في أرض التصوف . ويقوم بتطبيق لعائج 
الئطق الرمزي على فروع ومشكلات ستلفة في الفلسفة التقليدية > حاولا توضيح 
کیف ات أصل هذه الشكلات وحلوها يرجم إل اجهل بالمداهب الرمزية وإ سوء 
استيخدام اللخة , 


ذلك أن فسشتين كان مهموماً مشكلة يعدها مشكلة المشاكل في نظرهء أله 
وهي علاقة اللغة بالعالم . وقد لجأ في حل مله المشكلة إلى نوع من «ألدرية 
النطغية » شبيهة مذهب «رسل » » وإن الف عن «رسل » تي لقاط هامة؛ 
فد تار لنفسه مذهباً « جريا » أشد تطرفا من غبريبية رسل » وأ كثر إحكاما. 


فالعالم عدده يتألف من وقائم بسيطة لا تتوقف واقعة منها على واقعة آخرى 
وسيلة من الوسائل » وهذه الوقائم هي مابة مادة موضوع آلبحث الذي ي 

ليها التحليل بالنسبة : العلم التجريبي . واللغة تهدف إلى تقرير الوقائم 
ا تک لا ن سی حي اه اوت يي ره ا 
تصوره ۽ واب کی کار بعلة التخطيطية التي تصوّر معركکة أو تصور ترتيب 
ال ثارت ف شرغفة . وشل الرغم من شدة ازدحام أللخة اليادية باص لسانت 
الا تفاقية الناصة وبالقواعد ألرافية ۽ إلا ندا نستطيم أن نتصور لخة كاملةء مر 
حيث البدأ. وني مثل تلك اللغة تكون علاقة الأشياء الكانية مصؤرة تصويرا 
واضسحاً تاماً عن طريق العلاقة المكانية بين أسمائها . فالاستعسال الوحيد للخة 
الذي کون امل الدلالة هو أن تصور الوقاح . 


ارا 


والنطق والرياية عند «غسشتن » علاك سان صحة اة عن 
العنى » إذ ها لا ينيثات بشيء› لگن کل ما فیهما من قضايا « #عصیل 
حاصل » > وهذه القضايا تستمد صحتها من كوها مينية عل صورة معينة . 

أما النتيجة التي يصل إليها « فنیجنشتن » من تطبيق هذه الآراء على الأ قرا 
الأحلاقية والميتافيزيقية فهي أن هذه الأقوال جيعا هراء يلو من كل معنى » ذلاف 
أن هذه الأقوال أو الأحكام أشباه قضاياء أي أنها انتهاك حال من انى 
لاستمال اللغة الصحيم » ما دامت أقوالا لا هي بالتجريبية: ولا هي 
بتحصيلات حاصل , وكان البدأً الذي استخده هو ما يقرف في النطق ألوضعي 
باس « العحتق » مونهء نع۷ » وهو ميدأ أكثر حدة من نصل آوكام الشهير قي 
الفلسفة » وهذا المبدأ مداه بيساطة الرجوع إلى الواقع لئرى مصداق ما نضعه من 
أقوال في الميتافيزيغا أو في الأحلاق . 

وقد کات « فنجدشتین » مسقا مع نفسه » فأنکر في «رسالته » کل آقواله 
اليتافيريفية ونطريته في .أللغة ء إذ هي چسراره کلام فارع جال ر من الى . قفي 
نظره أن العلاقة بين الوإقعة والعبارة علافة تكشف عن نقسهاء وما بكشف 
عن نفسه لا يجوز الحلام عنه . بيد أنه هراء لا خو من النفع والأهمية إذ تساعد 
الانسات على أن يتن فيه هو لفسه ء كما يقبن في أشباهه من القلسفات ء أنه 

وهكذ! يديد « فنجدشتن » الفلسفة وراه هره . 
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کان « فنجدشتين » من الصدق مع لقسه بحيث جاهر بالتحول الذي طراً 

عل افکاره المدشورة في « الرسالة المبطقية ‏ الفلسغية » ء وقد بدا هذا الححول في 


الظهور أثداء حاضراته التي آلقاها في کمہردج ابتداء من عام ۹۹۲۹ سحتۍ اعتزاله 
التدريس بالطامعة عام ۷ وهي المحاضرات التي جعت بعد وغاته ې 


A 


TO: wn, al mtstafa.Ccorm 


الكتابن « الأ زرق » و « الى » اللدين أشرنا إليهماً آنفا . بيد أن أبساد هذا 
العحول لم تكتمل إلا بظهور کتابه (( بحونث فلسفية 4 الذي نشر عام ۳٥۹٠ء‏ أي 
بعد وغاته بعامين , وكات ظهوره مفاجأة كبرى للأ وساط الفاسفية في الجلترا. 
واتضح من هذا الكتاب أن « فنجتشتين » قد عدل عن معطم آرائه وپخاصة 
نظرية « ألدرية النطقية » ء ونظريته في اللغة ¿ وإت ظل على أهعمامه بدراسة علاقة 
اللعة بالعالم . 


وف هذا الختاب الا حبر حول عن طموحه السابق في وضع «ألخة مثالية » 
تكون قادرة على التعبير الكامل الدقيق عن الواقع ۽ بل لم تعد ألهمة الأ ول للغة 
هي تقرير الوقا؛ > ونما كات همه الأكبر هو أن يضم لظرية جديدة في المعلي 
جاءنت ع قيس «الدرية اليطضة » التي أعتنقها من عبل . وهذه النظرية 
الجديدة تبحث عن معلى اللفظة في استعمااء وي المظاهر العامة للاتصال بن 
القائين على استعماطا» والشعار الأساسي في هذه النظرية هو: «لا تسأل عن 
العثى » ولکن اسأل عن الاستعمال » وعلى أساس الاستعمال .. الذي يضفي 
على اللغة والمحنى صبغة اجتماعية واضحة ء بل يضفي عليها طابعا| برجاتيا أقرب 
إلى وليم جيمس وجوت ديوي منه إلى مور ورسل . أقول إن هلا الأساس اديد 
بجعلا لنظر إلى اللغة من زأوية جديدة ... على أنهما محموعة غر عحددة من المتاشط 
الاجتماعية » يخدم كل مشط منها غرضا عختلفا عن سواه . وكل طريقة متميزة 
للاستعمال مكن أن لسميها «لعبة اللغة» , فإذا كانت هناك طريقة تصويرية 
لوصف العام » إلا أنها ليست ألطريقة الوحيدة لاستخدام اللخة > وإغا ثمة حشد 
م سالات الأخري للغة: اهر والاستفهام ۽ والشکر : واللعن ء 
والشحية > وادعاء, ويقدم لا «فنجشتن » قاثمة طويلة لأمثال هذه 
الاستعمالات المختلفة للغة . وفي كل استعمال هناك قوإعد مق علل اتباعها كما 
نتفق على قوإعد كل لعبة أو شروطها. والكلمات في هذ اللعة جثابة 
«اأدوات » .. وعندما نعحدث في ألحياة العادية عن عى أية كلمةء فاندا 
نتحدث عند عن الطريقة التي تدم بها تلك الكلىة ولا کن أن يقوم 


۹ 


التفاهم بيندا إلا إذا أصبحنا أعضاء في جاعة لغوية معيلة » كما لا مكن أن يقوم 
اللعب بين فريشن لكرة القدم دون أن يكوك ثمة اتاق بينهما على قواعد إللعب 
وشروطه . فلا مفر من الالترام بالقواعد ني كلتا الحالتين . وتكون اللخة عمدئد أكثر 
من جرد وسيلة لتصوبر الوقائم ‏ كما يازم عن ذلك أيضا أن «الغموض » أمر 
ضروری ؛ لکن الکلمات تشتخدم یبطرق فة . وأهم في فهسا للغة أن ندر 
د المد » او د المقصد » الذي نرمي إليه من وراء استخدامنا لكلمة معينة في 
سياق الحديث , وهذا معناه أن ننظر إلى الطريقة العملية التي نستخدم بها اللغة في 
صميم حياتنا الاعتيادية » على نحو ما ينظر الرء إلى أي جهاز آل ألناء ترك أو 
دوراه ۽ فيشهمه أو يدرك طريقة اسشخدامه , 


فكأن فياسوفنا يريد أن يضع بهذا ضرباً من فلسفة « اللغة المادية » ء وأصبح 
سبيله إلى مواجهة المشكلات الفاسفية المععلقة ماهية اللعة إا يكوت بفحص اللعة 
عل لسو ما هى مستعبلة بالفعلى في العمديد من االات . 


وهكذا تلحصر مهمة الفلسفة عند « فتجنشتين » ي الكشف عن العالى 
الدفينة للعبارات والكلمات من لال استعمالاتها القيقية في صميم « اللفة 
العادية » , وتنشاً إليرة الفلسفية أو « الارتباك الفلسفي » عندها نسيء قهم بعض 
أدوآتا الذهنية إساءة تامة » فسماول مثلا تفسير جميع استعمالاث اللغة على غرار 
فوج واحد بالغ في تبسيطه ۽ فهي سحاولة إيباد أوجه الشبه بين المختلفات ء أو 
البحث عن السمة امشتركة بين جيم الأشياء لنطلق عليها اسما واحداً . فليس 
من الضروري أن توجد مثل هذه السمةء كل ما هكن أن نصل إليه هو ضرب من 
« التشابه لسري » , 

ف ١‏ يحوت فلسفية » يکتفي فنجدشتين » بالنظر إلى الفلسفة على أنها 
جرد جهد سلبي يراد من وراه الكشف عن المساقضات التي يقم فيها فلاسفة 
الميحافيزيشاء والقضاءء عل تلك أليرة التي يتعرض هما الفلاسفة التقليديون في 
معاختهم للعديد من امشكلات اليتافيزيقية . 


ر 


وتستطيع إن نلخص ما يعني فدجدشتن بفلسفعه اللغوية في هذه العبارة 
البسيطة الموحزة : « إن الحنى الذي يقصده أي فرد ميا بأية كلمة » لا ونكشف لا 
إلا من خلال الأشياء التي يطبق عليها ( أو لا يطبق ) تلك الكلمة» أعلى من 
حلال الواقف التي يستخدم في سياقها تكتيك ذلك اللفظ ‏ فالرء حين 
« یفکر» فیما یقوله » فإنه لا یفعل شیا أ کٹر من کونه « يعني » ما یقوله » . 


ولتوضيح ذلك نفول إن فيجنشين يعتدق في كتابه « بحوث فلسفية » نظرية 
سيكلوحية في الدهن تفسر وضعبا للحالاث الضسية والظواهر العفلية لا على أنها 
عود الى شيءَ داعي باطن في صميم ری شعورنا» بل على أنه (ا نشاط » تعحکم 
فيه بعض العايير الاصة» مثل الاحالة إلى ظروف الأشخاص الوصوفن 
و ((سلوكهم » ودوأفعم لشاطهم ... إلخ» وبهذا يقترب من نظريات السلوكين 
أقعرابا شديدا» ويعتقد هذه النظرية مع لظريته الحديدة في اللغة بوصفها 
« استعمالا » و «تكايكا» .. أنه قد وضع حلا لمشكلة ميتافزيقية عويصة هي 
« معرفتدا لذوات الآنحرين » » ذلك أن سلوك الآحرین يضع بن أيدينا س في شتى 
المواقف اتی توأاجههم س معايير حارجية تكشض عن عملياتهم الباطنية» وي 
مقدمة هذه المعايير تكنيك استخدامهم للغة. 


وتشمل فلجلشتين مسول اشام ضا ف جال د القيمة)) كما أعمله من قبل 
في محال اليتافيزيقا . فهو يذهب إلى أن « معنى العألم » يقم حارج العالم + ولو 
كائت هناك «قيمة» لكان عليها «أث تقوم حارج تطاق الأحدات والوقائم 
جيعا » لأن هذه عرضية » والقيمة ينغي أن تكو ثابتة . وعلى ذلك فإك «علم 
الأخحلاق » و «على الجمال» عِلمان لا يقبلان التعبير شأنهما في ذلك شأن 
ايتافيزيقا , وكل عاولة من أجل النطق بشيء ذي معنى عن الأخلاق أو الال 
لا بد أن تبوء بالفشل : لأن مثل هذه المحاولة تقتضي القيام مهمة مستحيلة وتك 
هي اليديتث عن العألم من النارج » . | 


4 اعلام الفكر الفلسغي المعأاصر س م 4 


لعلا تين من هذا العرض الوجيز أن أهم ما ميز « فنجنشتين » هو ثورته 
على « الفلسفة التقليدية » بكل صورهاء وأنه كان لصا حهجه الدقيق في البحث 
حعى لو أدى هذا انه إلى هدم فلسفته ذاتهاء الهم أنه ظل حتى النهاية is‏ 
لفكرته الأصلية القائلة بأن لملسفة مرد «نشاط » لا يفضي مطلقاً إلى نتائج 
ثابتة > ويي هذه الفكرة كان فتجدشعن بعيدا كل البعد عن « ادجاطيقية » التي 
تتجنبها الفلسغة العأصرة مأ وسعها العحلب ! 

وأا کان احعلاف الرآي فيه » فقد کان لفلسفتہ أو «لا فلسفته» ہہ كما سب 
أن ينظر إليها ‏ تأثبر كبير على نمو الوضعية النطقية في أوروبا وأمريكا كما لا 
پسعنا إلا أن نقول عن شخصيته ما قاله برثرائد رسل « إن تعرفه إلى فنجنشتين 
كان مثابة عخأطرة من أ كبر المخاطرات العقلية استثارة في كل حياته » . 


AF 


جاعة فيينا 
والوضعية المنطفية 


نشات في العشريدات والٹلا ينات من عدا الشرت ركت و فلسفية ت رکزت في 
فييناء ادعت لنفسها صفةٌ إصلاحية » واتجهيت إلى تأسيس نوع من ألفلسفة 
العلمية يللو من القضايا الزائفة أو « أشيأه القضايا » التي تحمل بها الميتافيزيقا 
التقليدية . 


وکات فیا مساتقراً متاسا ده لير كه بسا 3 اساب : ففي عام A8‏ 
ايء في جاععة فيينا كرسي لفلسفة العلرم الاستقرائية ليشغله « إرنست ماح » 
rne Mach‏ » الفيلسوف السسوي الذي مكن اعاره الاب الروحي راء 
الحركة . وكائىت فيينا موم بجماعة من الفكرين الناهضين للفلسفات التأملية » 
د کر متهم بولر انر مصوعاد8 وبرنتانو oصھام 8e‏ ومار Marty JÛ‏ وما ینونج Meinong‏ 
وشار Her‏ » کما اشرت فيها اشا آراء بوانکار یه Duhem wk g24 Poincar‏ 

وني عام ۰٠۹۹ء‏ تجمعت في فييدا طائفة من الفكرين الذين يؤمنوت بأمية 
العمل الذي قام به «إرنست ماح »؛ وبتطلعون إلى استكمال هذا العمل 
بالدراسات التي أصدرها بوانکاريه ودوهيم وشریدر وهليرت وبلتسمان وایدشتین . 
وکات هاه الباعة من الفكرين اللمسويين تم ل(قیلیب مراك 4 مم1 
Frank‏ ¢ وأوتو Hans Hahr dia jiy 4 Oxo Neurath Jll‏ „ 


Af 


ولي بدأية العشرينات اهتست هذه اماعة بأعمال «فتجشتاين »4 كما 
همت أيضا بكثاب « البادىء الرياضية » لبرتراند رسل وهوايتهد , وفي عام 
۲ دعي «موريتس شليك » عاط ابم لكي يشغل كرسي الفلسفة 
الذي کات یشغله #إرنست ماخ ) . وي هذا الوقت تر ا وصلل « کارناب ») 
وعصعمت إلى الجامعة » وبوصوله اكتملت اللقة التي انضم إليها س بالإضافة إلى 
ما دکرنا سن اسماء * هر برنٹ فاچیل Kurt dy yg gy ¢ Herbert Feigi‏ 
لdeازا‏ » وقوك یز یس sعولظ‏ ۷0ء وشر بدنحر اعوداكق+ا5 , وانثظہت ید 
اجتماعات هذه الخلقة برئاسة «شليك »» وكانت تعفد أيام الخميس من كل 
أسبوع » ويجحضرها لفيف من الفلاسفة والعلماء الذين يقيموك في فييتا أو يحضرون 
لريارتها . 


وکائت « جاعة بر اک » التى برآسها هائز ر يشنہاځ (jz flans Reichenbach‏ 
اثصال بهذه الحلقةء وكدلك جاعة وارسو من الناطقة التي تضم تاأرسكى اده 


وکوتاربینسکی امماطءوامی ‏ کما کان پراسلها آفراد آحرون لا يتتموت إل 
اعات معینة مثل روجییه #۲اچده۴ من غرنسا, 


وني عام 1۹۲۸ أصدرت الماعة بيانا تحت عنوان : « النظرية العلمية الشاملة 
للعألم : عند جماعة فیینا ) س دم شرا لوقف أجماعة الفلسفي » ووجهة نظرهم 
تجاه المشكلات التي تحعلق بغلسفة الرياضيات وبالعلوم الطبيمية والاجتماعية › 
بغرض إيباد حل لعلك الشكلات) وي هذا العام لفسهء عَقّد تمر دوي عن 
الفلسقة العلمية , وأصدرت الجماعة جلة اسم « العرفة » للتعبير عن آرائهاء 
وتتاہست أعدادها ئي الفترۃ من ۱۹۳۰ إل ۱۹۳۹ء كيا أصدرت علة أنرى 
بعنواكت «جملة العلم الموحد» ابتداء من عام ۱۹۳۹ وشرع «ئویرات » 
(( و کاراب ) « وتشارلس موريس » في حرير (الوسوعة الدولية للعلم 
موحد » » وكات (إمعهد العلم الوحد» قد أنشىء في اهاي ۾ ي ۱۹۳١‏ ې 
التقل بعد ذلك إلى بوسطن . 


Af 


وتضافرت عوامل عدة على تفريق شمل هذه اإلجماعة» ومن هذه العوامل 
اغتیال رٹيسها ومؤسسها « موريس شليك» على يد طالب ماأفون مام مدحل 
الحأمعة في ١۹۳٠ء‏ ومعاداة اللجماعة تلحكم الثازي بسد اتاد ألائيا والنمسا ي 
عام ۹۹۳۸ء وأخحیرا بسبب الحرب العالية الفانية التي اشسعلت في ٠۹۳١‏ . وائتقل 
معظم أعضاء الجماعة وأنصارها في هذه الفترة إلى الولايات المتحدة الأمريكية : 
رودولف کارناب إلى شيکاجوء وهرہرت فأيبل إل مينيسوتا + وفيليب فرانك إلى 
هأرفارد + والشرد تارسکي ا ہر کل ۽ وکورت یدل إل پرنستوت, 


ولقد قام كشير من أعغاء الجماعة فيما بعد بأعمال فلسفية متازة في بلاد 
أحرى » وأصبح للجماعة تأثيرها الأ كبر حارج البلاد التي تكلم الألائية > وهي 
البالاد التى اسك بها المأعة بلك 


ود أطلقی بلومپر ج وفأيل أسم « الوضعية النطفية & ple Logical Positirism‏ 
١‏ عل الحركة الفلسفية الصادرة عن «حاعة فينا 4ء وأنتشر هذا الاسم س 
حتى بعد الحلا حاعة فييدا وتشتت أعضائها _ ليصب فيما بعد في حركة 
فلسفية انحر وسح نطاقا هى حركة «التحريبية البطفية » Logical‏ 


. Empiricism 


ومهما يكن من أمر فإك السمات الشركة بين الناطقة الوضعين والاطةة 
التحريبيين مكن أت تلص : أولاء في امتاق نلرعة تبريبية متطرفة تؤيدها 
مصادر المنطق الرياضي الحديث » ويحفف من غلوائها احترام من المكن أن يكون 
مبالغا فيه س اثر العلم الحديث وقدراته ؛ ثانياء في رفض متطرف أيضا 
للميتافيزيقا على أسس منطقية »> لا على أنها زائفة أو لا جحدوى منها فحسب » بل 
على أنها حالية من المعنى ؛ الا ۽ في تضيينق لنطاق الفلسغة بحيث تقتصر مهمتها 
عل إلغاء مشكلاتها الخاصة عن طريق توضيح اللغة المستعملة من وضم تلك 
الشکلات ؛ رأبعا ۽ في كليل مصطلح اللوم وتوحيده ۽ بإرجاعه إلى مصدر مشتره 
ف لةه الفير ياء . 


وخحلاصة القول فى « الوضعية النطقية » هر ألها لا تضيف أية معرفة جديدة 
العلم الوضعى : بشدر ما تلقى الضوء عل هذا الملم. والمشكلة الأساسية غيها 
ليست التوصل إلى سق من العبارات الفاسفية » وأا هي توضيح معتى التصورات 
والفاهيم العلمية الأساسية والمناهج النطقية» أو هي معنى آخر ربط التراث 
التجريبي الذي يتمئل في هيوم وميل وماخ بالتطور الجديد في النطق ء أي ربط 
التحريبى س امخض في « أللقبرة » ۾ بير التجريبي ألتضمن ف « النطن » ؛ 
وکات اليد آذ ي رکزت عليه هذه ار که هو ميداً الححفى ghs Verification‏ 3,4 
تعددت صياغاته » وإأن يكن عن المكن وضعه على الحو التائ : «إت معنى 
الم sÎ Judgement sÎ Stetement‏ دلالته إا يتحدد بالطرغة ألتي من 
بوإاسطتها التحقق من هذا اكم » . وهذا التحقق إنما يتم بوإسطة الادراك اسي 
التجريبي . أما الأحكام التي لا نستطيع إثباتها بالادراك الجريبي فيمكن 
أعتبارها اكام حالية من ألعئى مودعيدم . وع عدا ساس رفض المناطفة 
الوضعيوك اليتافيز يفا التقليدية مأ دأمت لا توجد طريفة مكدة للعحقق منهاً بواسطة 
التجربة » وقضايا مثل « اطق حارج الزمات» أو «الجوهر أساس الوجود » تعد 
لغوأ فارغا إذأ طبقدا عليها هذا العيار » فهي ليست صادقة ولا كاذبة » بل إئها 
جميعا وببساطة حالية من كل معئى . 


على هذه التغمات الرئيسية في الفلسفة الوضعية المطقية عرف أعضاء «حاعة 
فييدا » » وسنعرض فيما يلي تنوعات على اللحن الأساسي الذي إعتنتته هذه 
ألجماعة » فنقدم اثبين من أعضائها أحدسا هر مؤسسها «موريتس شليك » 
والثاني فيلسوف من أبرز أعضاثها وأشهرهم هو « رودلف كارناب » . 


F ¥ 


۹ 


موریتس شلیك ( ۱۸۸۲ ۱۹۳۹) 


الفكرة الرئيسية في فلسفة «شليك » هي أن الفلسفة ليست علماء بل هي 
شاط انمه , وهذا الدشاط أو الفعالية » تعمل في كل علم باستمرار ؛ لأنه قبل 
أن تستطيع العلوم أكتشاف صحة قضية أو بطلانها فلا بد أولا من معرفة معتاها . 
فموضوع الفلسقة هو « العلي » ومهمتها هي إيضأح العلى » وإيضأح العلى خطرة 
ضرورية في كل بحث علمي » وبعبارة ألحرى نستطيع أن نقول إن ألهمة ألرئيسية 
للفلسفة هي أكتشاف «منطق f‏ من لاحية » وتنفية اللغة الفلسفية ف 
استعمالا تها التقليدية من ألوان اللئلط والخموض » من لاحية أنحرى , أما بالدسبة 
للهدف الأ ول فيقتفي المنهج الفلسفي تطبيق النطق الرمزي على الثصورات 
والفاهيم العلمية ؛ وأما بالسبة للهدف الثاني فيعطلب الأمر تحليل اللحة التي 
يستخدمها الفلاسفة . وللوصول إلى النهج الفلسفي كما تصوره « شليك » بجأ إلى 
نظرية العحقق من العئى كما سبق أك شرحناها. 

وقد استطاع «شليك» أن يحقق بهذا الهج استبعاد عبد من القضايا إلني 
کان كثر من الفلاسفة ‏ ومن بينهم كانت ب يعدونها قضايا ثركيبية قبلية . 
وهو مم ذلك قد أحد بالتقسيم الذي وضعه كانت للقضايا إل «غليلية » 
و « لر كيبية » . وأثبت «شليك » أن قضايا اعطق وائرياضة ليست قضايا قبلية 
تركيبية وإما هي صادقة بحكم التعريف » أي أنها قضايا تحليلية ومن ثم فهي 
لحالية هن امول . 

کہا استطاع بر شلىك » ايسا أك ميز في المشاكل الفلسفية بن مشكلات غر 
حقيقية لان الكلمات ای تمان متها صم هله اة لا شید تی مستي" 
وبين مشكلات فاسفية هي ني الواقم مسائل حقيقية يكن حلها بواسطة متاهج 
العم ء وإ لم يكن من التيسر الآ تطبيق هذ الماهج عليها لأسبأب فنية . بيد 
أننا نستطيع على الأقل أن لبن ماذا ي ينبغي أن بعل من أجل امراب عن هذه 
الأسلة وإ ن لم متم حلها الآن بواسعطة ما في ستاولا من وسائل . 


ہا 


ويدعو « شليك » إل أن يكون فلاسفة امستقبل علماءء لأنه لا بد شم من 
مادة يعملوكب فيها ¿ وسيحدوك حرا من موص أو خلال العئی ل سس 
العلوم . 

وقد كان لتمميز « شيك » بين «مضموث » العرفة ألعلمية ٤دعاnمت‏ وين 
« هیکلها» أو بئیتھا Sere‏ اثر فی یدید « اده » آلتى يشتغل بها العم . 
فلما كانت الخبرة هي المرجع الأخحير الذي لحقق به معلى القضايا التي نوصل 
ليها في العلم » قد حاول « شليك » أن يفي كل ما هو ذاڻي عن الخبرة التي 
مکن آن لسميهاً علمية . وألوضوعي في البرة هو الصورة أو الاطار أو اليكل › 
وليس المضمون أو المحتوى . فالعلم لا يهنم إلا بيتية أو هيكل تجربتتا . 

وفي جال الأحلاق والجمال يعتفد «شليك » أله حطم فكرة القيمة المطلقة › 
وذلك لانه ينظر إلى تارب القيمة وخبراتها وأحكامها على ألها نسبية ؛ هذا على 
الرغم من أن كتاباته الأ ول تنبىء عن حساسية شاعرية لا نكاد تلمحها في 
مؤلغاته الأخيرة. 

ومؤلغات «شليك » الرئيسية هيى: «الرمان واكان ف الفيزباء 
الأعاصرة » (۷١۹٠)؛‏ «النظرية العامة في العرفة » [4۹۹۸) ؛ « مشکلاٹ 
علم الاق )۹۳١(‏ ؛ «فلسفة الطبيعة » ترجمة إلى الالحليزية (۹4۹)) ء 


« کم مأنورة» )1۹٩۲(‏ , 
رودلف کارناب ٩(7‏ ۸ ۸۹¥( 


ولد « رودلف کاراب » في مقاطعة وستفاليا الأ لمانية ؛ وعندما رحل إلى 
النمساء ين أسعاذا للفلسفة بجامعة فيينا » بعد انضصمامه إل جاعة فييناء وكان 
من أبرز أعضائها» وقد فام بالتدريس قي الامعة في الفترة من ۹۲۹ إلى 
1ء ولا تشتعت الجباعة في أنحاء الأ رض قام ٻالتدريس في جامعات پراج 


ل 


من E‏ أ 1\4{ وشي کاحو ( من ۸ اف (4e‏ ولوس آنجیليس 
ایسد ٠۹۵٤‏ ), 


ومؤلفاته الرليسية هي: «البتاء المنطقي للعالم» (۱۹۲۸)؛ «مشكلات 
فلسفیه زانفة» (۹۲۸)+ «موجز النطق الرباضی» (۹۲۹)؛ «وحدة 
العلم» (۱۹۳۲) ؛ «البناء المنطقي للغة» (١۹۳٠)؛‏ وغه الكتب ألنها 
أصلأً بالا لائية > وترجت فيما بعد إلى الاتجليزية ؛ بيد أنه كتب بالانجليزية 
مباشرة الأعمال التالية « الفأسفة والبتاع النطقي » (4e)‏ » سس النطق 
والرباضةه) (1۹۳۹):. «مدحل إلى عم العأني » () «العلی 
والضرورة » )٠۹٤۷(‏ ؛ «الأسس النطقية للاحتمال» (١ه۹)‏ ؛ «فتصل 
الناهج ال“ستفرائية ى (إ٣د4)‏ . 
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کاٹ ٭ کاراب » کبریبیا ي منهجه > دوه اعتقاد راسځ لا تخر بخلو 
اليتافيز يقا سن العنى» وبالاحية العظمى للْعلم . وهکذا الصب اغانب الا كبر 
من اهتمامه على حل امشكلات الكيرى في فلسفة العلم » وليل دور الفلسفة من 
حيث علاقتها بالعلوم » وقد استخدم في هذا كله المنطق الصوري الرمزي الذي 
بلغ عل يديه حدا كيرا من ألدفة وألوضصوح ۽ وقد دفعته مقدرته الغائعة في ألباء 
امندسي إل عحاولة بناء المالم من الناحية المنطقية » فأسس هذا اليناء على 
« الأفكار الا ولية » الستقاة من تيأر التجربة التدفق » وعلى « العملاقات إلا ولية » 
كعلاقة العماٹل راماك على سيل الخال . 


ومر « کاراب » بين غغات لللاث من العبأرات : فهناله عبارات شيئية 
تتحدث عن أشياء » وعبارات بنائية تعحدث عن آلفاط وعن القواعد التي تحكم 
استخدام تلك الالفاظ ؛ وعبارات شبه س شيئية وهي معظم عبأرات الفلسغة التي 
تبدو شبيهة بالعبارات الشيئية ولكنها ليست منها في شيء» ويتضح لدا ذلك 
عندما لحولما من الطريقة المادية إلى الطريقة الصورية » أي بأن نحوها من قضأيا 


ا 


تیدو کما لو کانت تتکلم عن موضوعات إلى قضايا يكون من الواضح أنها تعكلم 
عن ألفاظ . فإذا تم محويلها من اخالة الأدية إل الحالة الصورية أستطعنا 
مناقشتهاء لأت القضايا في الالة ألادية تكوت غير قابلة للمنافشة. 


ولکارناب ایضا نمییز آلحر؛ إذ هو یز ہین ما يسمه «عبارات البروت وگول » 
Proto sentences‏ وهی العپارامت الى تصف الشحربة وصفاً مپاشرا ۽ و 
العبارات الأخری جیما , ولا کان « کاراب » مقتنعا بأن الفيزياء هي لنة 
العلم » وأن كل العبارات العلمية هكن التعبير عنها في لغة الفيزياء » فإله يثبت 
أيضا أن « عبارات البروتوكول » قابلة للتعير عنها . فإذا اعحيضا اللغة الغيز يائية ء 
استطعناً ترجة حبراتدا حا إلى عبارات تشير إلى حالات لجسم الانساثء فإذا قال 
شخصس ما: «أا الان أرى اللون الأحر»» كانت هذه المبارة معادلة لعبارة 
آحرى هي « آن جسم س من الاس پرى إلآّن اللون الأحر» , 


ومع أت « كارناب » كان في البداية مؤيدا لنظرية التحقق من العنى كغيره 
من الناطقة الوضعيين أعضاء حاعة فييدا ء إلا أثه يوصي بإقامة لغة تستفني عن 
التوكيدات التي لا تقبل التحقق » أي لغة شيئية » لا تكوك قضاياها ذات معنى 
إلا إد؟ ترتبت عليها نائج تجريبية : وهنا يسقط « كارناب » فكرة « المحقن » 
لساب خكرة ج القابلية للا حتبار») اواد ۽ ویدذهب « کاراب 4 ذلك إل 
أن مدا التحقق ينيقي أك يصاخ بطريقة ختلفة » فيحن فستطيع القول بأن عبارة 
من العبارات هي دات معني ۽ ٳذا کاب من الستطاع. ديد درحة احتاطهاً, 


وې مداقشات « کارناب )» لفکرة الاحتمال بيز بن لوعن من الاحتمال : 
الحتمال المتواتر lias « Frequency-probability‏ النوع هو لتخم مشخلا 
ال" مساثية ء والاسحتمال ‏ الا ثياني lik» « Confrmation«probability‏ اللوع 
ينمي إلى االات اللمطية من الاستدلال الاسقرائي كفرلنا معلا إن هذا الشىء 
حمل على أساس البينة التي تذهب إلى أن س صادقة» . ۰ 


+ ك 


ویشزی إل « کاراب » آنه ایتکر أیضا ‏ نتيحة لاهتمامه بتطوير « متطق 
الاستدللال الاستقرائى » س أتواعا فة من للقاييس العددية قياس درحات 
الاحتمال نطقي . لكن على الرغم من أن « كارناب » قد أقام بالقعل بتاء 
مهيبا من ال“فكار والنظريات في هذا الموضوع » إلا أن البداء ئم يكتمل بعد » ولم 
تز قيمته النهائية بالدسبة للبحث العلمي مسألة لم شطع فيها برآي . 


وقد مير « كارناب » أيضا بين لغة تدور حول اللخة > ولغة أخحرى لا تدور 
حول اللغة > وأطلق على اللغة الأ وى التي تدور حول اللغة اسم «ما وراء اللغة » 
jk . Meta-langunge‏ تقول متلا : إن الكرة حراء » تكوب قد استخدمنا جلة 
لخوية تتصحدث فيها عن العالم الواقعي » غير اللخوي ما دات هذه العبارة تيتا 
بقىء عن الكرة. أما إن تحدثنا عن هله المبارة تفسها التي تشي إلى الكرة 
ا ام تاي فقسا : إن القضية القائلة بأن الكرة راء تعضمن ثلاة ألفاظ » > 
حيشذ لا تكون القفضصية ألتي نحن بإزأئها قضية تدور حول موضوع ها ( کالکرات 
احفر مشلا ) ء بل قضية تدور حول الله تشسهاً , 

وقد أهتم «ر کأرتاب » فما آهتم په س مسال توحيد العلم ۽ وکات من اشد 
أعضاء حاعة فييتا حاسة ها¿ فأسهم في اموسوعة: التي شرف عل حريرها هو 
« ونورات » والمسماة «الموسرعة الدولية للعلم الموحد» ببحث نشر منفردا في 
كتيب » ل( وكائت الأ بحاث الخاصة بالموسوعة تشر في كتيبات مفردة) » وعدوان 
هذا البحك هو «الأسس النطقية لوحدة العم« en Foundations of‏ 
dis . the Unity of Science‏ أوضح کارناب فيه سیل مفاهیم , العلم» 
لعلو يما سواء الطبيعية منها أو الانسائية إا ترند في نهاية الکمر إل سس 

مشر کل ء وعن الکن رذها جيعا إلى أفكار أساسية تتعلق بالعطى اسي »> ومن 
المكن أن زجع جيم الأفكار الاصة بالعلوم الطبيعية إلى أفكار تتعلق بخبرة 
الالسات الذاتية» ويمتتد « كاراب » وفقا لدظريته التركيبية ي توحيد العم 
بطريقة متارنةء أنه من الممكن ترحة كل عيارة من عبارات العلم إلى عبارة 
تتحدٹ عماً يقم في « اة الوضعية المنهجية » . 
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ولعلنا لكوت بعد عرض أفكار هاتن الشخصيتين الرئيسثن في « جاعة فيينا » 
قد لمسنا في صورة شديدة الايجاز بعض اللامح الأساسية في «الوضعية 
المنطقية » العاصرة . وإذا شنا أن تضم ها تقوعاً عاماً فإننا قول إنها لم تبلغ 
مرتبة الفلسفة الشائعة » وأن الكثر من دعاواها الحورية لم يكب له البقاء 
والنماء والاستمرار» وإن كانت قد أضافت إضافات ها قيمتها في اليادين الفنية 
نسبيا» مثل ميادين الاستقرار والاحعمال ومناهج العلوم ء وأسهمت إسهامات 
إجابية في مشكلة ألعنىء وي إقامة معاير ذانت صرامة منطقية » وطرائق تحبر 
تتسم بالوضرح والدقة والئلو من الخطابية »> كما أن رفضها للميتافيزيقا ‏ وإ 
يكن قد أخحنق ماما في إلغالها من تيار الفكر المعاصرء تدل على ذلك الشواهد 
الكثيرة في هذا الفكرء فإنها قد نجحت مم ذلك في العخفيف من غلواء 
التحمسين هاء وتهذيب أسلوبهم » وصقل أفهامهم . 


۹۲ 


٤‏ س البرجاتية 
تشارلز ساند رز بیرس 
وليم جيمس 
جول دوي 


تشارلز ساند رز بیرس 


أقطاب ثلاثة لا تجتمل صررة الفلفة البرجاتية إلا بهم: «تشارلز 
ساندرن بپرس ») و 3 ولیم حيمس )) و (( حول ديوی ) . ام اوم شفك وم 
الأساس وابتكر الاسم هذا الاتباه + وأما ثائيهم > فقد أقام البناء وأعللى طوابقه 
طابقا فوق طابق ؛ وأما الهم » فقد أكمل اليناء وجمله » وأضاف إليه اللمسات 
الأحيرة . ومن الغارقات الغرية أن الؤسس والرائد الأ ول وهو « بيرس » كان 
أكثر هؤلاء الشلالة عقا » وأقلهم حظا من الشهرةء بل إن مؤافاته لم تنشر 
جتمعة إلا بعد وفاته بأعوام طويلة » وإن تكن قد نشرت متفرقة أثلاء حياته على 
هيئة مقالاات في عديد من الصحفق والحلات . 


# # 3 


ولد (دتشارز سالدرj‏ رص( Charîes Sanders Peirce‏ ق شرف بره کیمبرد ج 
بولاية مشاشوستس الأمريكية عام ۹ وکات ابن « بنجامن پیرس ) سحن 
ولادته راد آمریکا في العلوم الرياضيةء ودرس «بيرس » الفلسفة والمنطقى 
وألرياضيات والعلوم بجامعة هاأرفارد ألتي تحرج فيها عام ١١۸٠ء‏ وحصل علي 
ره الما سار ف الر ياضيات من الامية تنقيا عام ۲ + غل درحه 
بكالوريوس ثي العلوم الكيميائية عام ٠۸٠۳‏ . ومع هذه الدراسة الأ كادمية لم 
يستطع أن يجحتل مركزاً منتظماً في أية جامعة من الجامعاث الأمريكية » وكات 


۳ 


عمله الرثيسى وظيفة متواضعة في مصالحة السواحل والساحة الأمريكية , ولكنه 


4۹ ۵ 


طالب لتدريس انط بجامعة جوز هوبکرز في الفترة من ۱۸۷۹ إل ۹۸۸4ء كما 
عین غاضرا حاصاً في فلسفة العلوم دة سنوانث ثلاث بجامعة هارفارد » وكذلك 
فام بالتدریس ي معهد لوول 1٥۳٤11‏ پبوسطن » وتقاعد في میلفورد بولاية بساغانيا 
منذ عام ۱۸۸۷ء وأمضی الشطر الأاخیر من حیاته في شبه اعتزال حتى مات في فر 
سبي ضام ٩41٤‏ . 

وقد شر بڀرس آئداء حياته عددا من االات الفلسفية » ولكته لم يشر كتابا 
في الفلسفة . وقي أوائل الللاثينات من هذا القرن أصدرت هارفارد سنة خحلدات 
س من امجلدات الضخمة التي اكتمل عددها ثمائية فيما بعد س والتي تضم 
أعماله الكاملة ۽ ومنذ ذلك الحين بدا الاععراف به كواحد من أعظم فلاسفة القرت 
التاسع شر . 


MH ¥ HH 


اجه برس » أف الفلسفة عن طر یق قراءته للفیلسوف الامریکي « شیلر» ؛ 
ثم اثر في بداية حياته الفلسغية ب « كانت » وظل عاكفاً على دراسة مؤلفاته 
النقدية ء وبخاصة كتابه « نقد العثل اللالس » لمدة تريد على أربعة أعوام » وذلك 
لاهتمامه بالنقد بصفة عامة » وبنقد العلوم حاصة . ولكله لم يلبث أن تول منذ 
۸ عن الفاسفة الكائعية » ليأخحذ بنوع من الواقعية الممثلة في فلسفة « اليس 
المشترك » مدع مصفوصسمت عند الفيلسرف الانليزي «دتوماس ريد» . كما 
أتصل یرس » معطم زعماء الفکر الأمریکین في زعله ؛ وص بیلهم (( جيمس » 


م [ رأيست ») و 9 هولز)) . 


وانتهى به الطاف إل موقف رفض فيه الاتجاء الثالي ولا سيما المثالية 
ألهيجلية » ثم كانت الصورة الأخيرة التي تطور إليها تشك برس منذ عام 
ا آل وهى ( الفلسفة البر ايه » . 


#F H HF 


۹“ 


نشأت الفلسفة البرجماتية في « النادي اليتافيز يقي » الأمريكى فيما بن عأمى 
Es VAYE 3 AYY‏ (( برس )) قد تدم اف هلا البادي پٹ تشر بعد ذلك 
ي مقالن منفصلن ادها ظهر قي عام ۸۷۷ تحت عبوات : « تثبيت الاعتقاد ) 
The fxaton ol Beef‏ والا ر بعنواك : د( کیقى نوصح How to make (( ila‏ 
our tHe lear‏ هر ي عام 1۸¥ , 


وقد حاول « بيرس » في هذا اليحث أن يجيب عل هذه الأسئلة : متي يكون 
للفكرة معنى ؟ ومتى تكون ألعبارة صادقة » ومتى ججوز لدا أن نتكذم عن العبارة 
بوصفها معبْرة عن فكرة ومتی لا يجوز ؟ 

ولا انشهی « بيرس » إلى أن «الفكرة هى ما تعمله » أي أن معتاها يرتيط 
تاها واتارها العملية اللترتية عليهاء صاع تفه كلمة «ا برأجماتزم » المشتقة 
من اللفط اليوناني رما » مصعوء۴ الذي يدل على الفعل والعمإي. 


على أله من الأهمية مكان إن نقرر معذ البداية أت « بيرس » قد وضع كلمة 
„je Pragmatism «% a3 js‏ أنها اسم اة اة وض یح معاني إالکلمات ¿ 
ولم يدها على أنها موقف فلسغي کامل . ذلك أن « البرجاتية » أصبحت فيما 
بعد إسما لاي موقف يؤكد أحية «النتائج » من حيث أنها اخحتيار لصلاحية 
الافكار؛ وهذا موق لم یکن یقتصده « برس » بحال من الأحوال» ما دف 
پیرس إلى تخر هذا المصطلم ؛ فكب قائلا : إنه لكي يندم الغرض الدقيق الذي 
من أجله صاع مصطلحه الأصل » فهو يود أن يعلن مولد كلمة أخرى هي 
رر ال رحاطيقية ) اوس عه التي فيها من الفيح ما يها من ايدي 
ایاطفن ! 

وكانت المشكلة ال ركزية التي شغلت « بيرس » هي التوفيق بين « أرسطو» 
و«( الت » من حيث نظرة كل مهما إلى نظرية العرفة : فط حن يدهب 
أرسطو» إلى أت العمل یکدشف في الکون نظاما کان موجوداً من قبل ٠»‏ يلب 
« کات » هذا الوضم الأ رسطي فيزعم أن النشام في معرفدا ياتي من . العقل 


پا اعلام افر الشاسشس امعاھیر س ر ۷ 


وحده ۲ وهنا پعقدم « بپرس » بحله الخأص للتوفيق بن الطبيعة الذاتية للفكرء 
وین دعواتا بانا عرف ما هو حارج أفکارثا . وبداً « برس » بإمعان النظر في 
حقيقة ( الشكرة » أو مدرك العقل » لکي يکن من التوفيش بن هأ شو 
صحيح من بين التفسيرات المتعارضة عند کل من « أرسطو» و « کائت » . وي 
إجابته على هذا العساؤل وضع بيرس قاعدته ابر جائية الشهيرة فقال : «(افظر إل 
الآار الي يكن تصورا ‏ أن تكون ذات لتيجة عملية » والتي نتصور 
نها آثار تترتب غل ايء الذي هو موضوع إدرا کناء فعندئد بکون 
[درا کا عن هده الاآئار هو كل ادرا کنا عن آلشيء ») . وهو يوضيح قأعد ته 
بقوله : إن فکرتنا عن «النبيد» لا تعنى شيا «إلا ما له آثار معينة عل حواسنا 
مباشرة كانت أو غير مباشرة » » وكذلك أيضا إذا قلدا عن شىء ما إله « صلب » 
فا تعني « أنه لن يدش بوساطة مراد أحرى كثيرة» , وحمل هذا الرأي هو أن 
فکرتتا عن آي شيء هي فکرتنا عن آثاره المحسوسة . ویری « پیرس » أن هذه 
القاعدة هكن أن تكرت أداة للتمييز بن ألعرفة الصحيحة والمعرغة الرائنة . فائفكرة 
الصحيحة عن موضوع ماء تمكندا من العتبؤ ما سوف جمبدث عنما لقدم على 
ب السام )» م دلگ اللوضوع . 

ولیس من شك أن دراسة « بيرس » العلمية هي التي دفعته إلى صياعة هذه 
القاعدة النهجية التي تشبه في واقع الأمر فكرة «تحقيق الفروض »» تلك الفكرة 
التي استرحى أميتها من العلم الخديث » والواقعم أن كل أفكارنا في رأي 
بيرس » شبيهة بالفروض العلمية . 


وې بحثه الذي نشره عام ۱۸۷۸ بعنوات : « كيف نحمل أفكارنا واضحة ؟ » 
زأد « بيرس » هله القاعدة توضيحا فقال : «إنا لا نعرف عى وحه التحتين ما 
هي آلكهرباء تي حد ذاتهاء أي أن فكرتا عن الكهرباء غامضةء ولكن هذا 
الغموض يزول إذا وجهنا نظرنا إلى ما تؤديه لنا الكهرباء أو إلى ما تققه من 
أغراض عملية ... ألهم أن معتى الكهرباء يتردد بالنظر إلى آثارها التي نلمسهاً 
في تجربتنا اليومية . والأمر على هذا الحو فيما يعلق معظم الأغكار» . ومن هنا 


فد عرف «بیرس » الفكرة بأنها غال النعل مصمنعه ۴ه موا ,. وکان هذا 
التعريف الخحديد للفكرة هو حوهر الانقلاب الذي أحدثته الفلسفة البرجاتية في 
اکر المعاضير . 


فالتفكير الانساني عند بيرس يبب أن يسير على تفس الأساس الذي يسر وفقا 
له في معأمل الطبيعة » وقي أذهان العلماء الذين يقيموت بتجاربهم قي هذه المعامل 
.. والمعرفة كاثنة ما كانت لا تستحق هلا الاسم إلا إذا كانت ها نتائج 
عملية مكن لكل إنساث أن يشاهدها. ومعنى اللفظ أو العبارة هو الذي يوجه 
الائسان ويرشده إلى نوع من السلوك أو الفعل . وليس يلرم للفكرة أن تؤدي 
بالضرورة إل قق حسي مباشر » وما يكي آت تعطي اسلوکنا معلی ؛ مقال 
ذلك فكرة الصدق باعتباره معيارا يوضع نصب أعينتا ؛ فعلى الرغم من أنها فكرة 
ليس ها بذاتها مضمون حسي مباشر إلا أنها تستحشنا على أن لظل ضيف إلى 
معلوماتنا . ویکمل « بیرس » نظريته بقوله : إن كل فكرة إا تخل إمكانا لسلوك 
منظم ذي صلة ما تعبر عنه تلك الفكرة .. ومن ثم مكن تضير كل فكرة في 
النهاية على أنها «عادة» ۽ وعذه العاداث بوصفها تفسيرات لأفكارنا هي 
«المرشدات إل العمل». 


ولکنء )ا کالت معرفة الباحٹث بٹیء ما أو موقف ما دائبا ما تكون 
ناقصة » فليس يكفي أن يستخدم القاعدة فرد واحد؛ ولذلك فإن بحوث الزملاء 
من الباحثين تصحح العرفة المكتسبة في البحث الفردي وتكمل مواضم النقص 
فيها » وبهذه الطريقة تكو ألعرفة عملا جاعيا تعاونيا . ودا يبعي عل كل 
باحث أن يتصور بحثه داحل نطاق اليحث الستمر استمرارا لا ينهي والذي تقوم 
به جماعة الباحثن الداثمة الدموء والتي تنشد الصدق برصفه ععياراً أقصی تصنعه 


صب الفكر. 


ويفرق « بيرس » بين المشكلات القيقية التي تعمل الحل ء إن لم يكن 
الآن » فقد يكون ذلك مستقبلاء والهم في ذلك آن يكون الحل مكنا؛ وبين 


۹۹ 


امشكلات الزائفة وهى ما يستحيل حله لأثها تحتوي على ألفاظ أو عبارانت حالية 
من المسى ء أي تلك التي لا ترسم سلوكا معينا » أو معني آنحر لا يكو موضوعها 
مما يدل في حدود النبرة البشرية فعلا وإمكانا . وهو هنا شييه بالمناطقة الوضعبين 
ويرف بيرس بقوله : « إن البرحاتية بهذا العنى نوع من الوضعية معداها الواسع 
الشامل » , 


وعلل هذاء فالبرماتية ء أو البرجماطيقية وفقا للتعديل الذي أدحله مؤسسها 
على هذا المصطلم» لا تعدو أن تكون منهجاً فلسفيا » وطريقة وأسلو با في التوضيح 
والتحليل والبحث . كما أنها نظرية في الصدق فيما يتعلق بالعنى والاعتقاد› 
وهي لا ترمي إلى نتائج فلسفية معينة » بقدر ما تهتم بطريقة اليسث الفلسفي 


لاسرا ۴ 


وترتبط مشكلة الاعتقاد عند برس » مشكلة المعنى . فالاعتقاد عنده هر 
الاعتقاد بصحة فكرة ما » فهو أقرب أن يكون تصديقا على صحة العنى . وأساس 
اعفاد هر إقأسة او تکويین عادو معينة ۽ بحت يشعر السات بوحودها »۽ و بحیٹ 
يستطیع أت مارسها فعلا أو إمكانا› وآن يكون على استعداد للقيام ما تقعضيه من 
عمل . ولكي نعمسك ببعض المعتقدات فلا بد من اختبارها » بوضعها على عك 
التجربة , والامتتاع عن إجراء مثل هذا الاخحتار يؤدي إلى نوع من الدجاطيقيه 
التي من شأنها أن تحجب عن الانسان العرفة الصحيحة ء وتعوقه عن تصحيح كثير 
ما کات یعتقد بي صحته من قبل . وی هذا العتی قول بيرس : «إت كثيرا من 
الئاس كانوا يعترون بأفكار غامضة » وججعلونها مثابة هواينهم الوحيدة ؛ وهي في 
حقيقتها أفكار خالية من ألعلى ء لدرجة أنها يستحيل حتى أن تكون كآذبة . ومع 
ذلك » فكل ملهم كان يها حباً جماء ويجعلها رفيقته ليلا ونهاراء» ويعطيها 
کل قوته وحیاته + وباختصار › فھو کان یعیش معھاء ومن آجلھا تی أصبحت 


+ + 


حڑعا من کیانه ء وإذا به يدها دات صباح مشرق قد ذهبت ء أو الحتفت تماما ء 
فعذوي جياه معها أو بذهابها . وهكذا قد يتعصب الئاس لعتقداتهم » ويصعب 
لبهم س کما یری « بیرس » خلوا عنھا تی لو اکتشنوا آتھا لم تكن 

وتي مقاله عن « تیت الاعتقاد » يرى بيرس أت حر الوسائل هذا التشبيت 
هي النهج العلمي الذي من شاه أت چيعل صواب ما نعثقده أمرا پشاهده كل 
اناس » فشخرج ألفكرة من جرد كولها اعتقادا ذاتيا عند أحد الأفراد لتجعلها سا 
ترا ما لتاس عا > 4 جت يئي تطبيقها ی کل سال ئی ورة ولحدة و بلا 
یکوت ها می واحد عند الاس جيعاء ولا يتر معداها بتر الأفراد أو الشحوب 
أو اكات أو الزعان » وهذه هى الطريقة التي يتفاهم بها العلماء , ويقول بيرس 
« إندا لو استطمنا أن شىء « شما معمايا » أي جتمعا يتم التفاهم فيه ۴ 
الجر الدي يتم عليه بين العلماء في العمل »> لانتهينا | إل معي احق من غير مازع 
أو حلاف , 

# شه لمر ف الاعتفاد أن رع دا الما بأفكار مسفة أ و فمستمات› 
ومهمة العقل هي أن يوم بعصفية ونقد وبلورة العتقداث التي يبدأ بها للرء . ولا 
لم يكن من المكن أن يكون الرء طا في جيم معتقداته ء فليس هناك اعتقاد 
کن ألا يكون زاثفا . وما يطبق على موف الانسان الشخصى » يطبق أيضا على 
الببجت العلمي . ويطلق « بيرس » عل هذه الطبيعة الانسانية العرّضة دائا 
للخطاً اسم « اللامعصومية » صااطتاادة . وعلوتا القاصرة يعتمد بمضها عل 
البعض خیرم کا کیم یم عل میادیم ایت علا فی سد فا ر 
ن يعدم لا المثل الأعل للحياةء أما النطق فعليه أن ينم ئا مپادیء البحث 
ويؤلف الاثنان مما الثل الأعلى الععليء أو علم الأحلاق . والثلالة علم 
امال :۽ وألعلى ۽ وعلم الاد ۽ بزجدونتا بالعدرة عل التحكم ک العلم › 


و بنوجیه پرشدنا إف اىر ال سمى Sum bonn‏ . 


آ1 


ومع أن الائسان غير معصوم من الحخطأ ء إلا أنه ينبغي ألا تخل عن الاعتقاد 
في المظلقات الثلاثة : احق والثر والجمال .. وذلك أن البحث يصحح نقسه 
پنفسه ؛ وأیا کان سخضف تفکیرنا في وقت ماء فإنه من المكن الشف عن أية 
ل معقولية جزئية ؛ والخقيقة هى ما يصب و إليه الناس اومان به في نهاية البحت . 


وشلا سيملك تمم الياسحشن اللاعدود القيفة فى لحر المطاف . ومن خلال 
الطبقات اللاعدودة من ألثبرة » سشحس البشرية با لجماليات الحقيشية . وي هدا 
الجتمع اللاعدود سيظهر ار » هذا الثر الذي يلوح كالومض الخاطفض حيدا بعد 
حين » وهنا وهناك . وحینشد » پستطيم مء بکل تا کید أن يدث عن الاشاء 
الخقيقي » ومن اليل أو التروع الوضوعي لتحقيق العلاقات الائسانية السليمة في 
المجتمع . 

والانسات الذي يضم فته النهائية في أيه نطرة عدودة» سواء كالث هذه الثقة 
في شخص أو في مؤسسة» أو أمة» سيكون لامنطقيا في اسددلالا ته جحتمعة ۽ ذلك 
ان التكريس النهائي للانسان يببغي أن يكون للمجتمع اللاعدود. 


# 3 


وقد أراد « بيرس » أن يضم مقولات جديدة تعر عن جوائب العالم تعبيرا 
نستمده هن حبرتناً السية الباشرة » بدلا من مقولات أرسطو التى تعد تصورات 
أقحمت بين خبرة الذاث الباشرة وبين موضوعات اللئبرة . فاهتدى إلى ثلاث 
رتب من القولات : مقولة الرتبة الأ ول : وهي المظهر التلقائي للأشياء » وهي 
تشير إلى ما في الكون من حياة وو وتتوع » وفي أي مثال من أمغنة هذه القولة 
توجد « وحدة» لا لماي بين أجزائها ؛ مقولة الرتبة الثائية : تشر إلى عنصر 
اللدائية في اللنبرة ۽ ما دامت القاومة تفترض سلفاً وحود كائن الحر» ومن يلال 
هذه الغولة ي ؤكه بيرس قيام الوجود النارجي ؛ عقولة الرتبة الثالثة : ويطلق 
لا بيرس » عل هله المعولة اسم القانوك 4 » وتشير إلى « الاستمرار) » وبخاصة 
الاستمرار قي الفكرء ذلك أت الاستمرار في الفكر يكشف لتا عن ضروب 


a 


الاستمرار التي تجدها في النواحى الأاحرى . 


وهذه القولات تبعل من الممكن الالال إلى تلالة أفكار رئيسية في فاسفة 
بپرس هی : الله والنفس والخلود . 


ويتبل « بيرس » فكرة الله الذي هو دات مشخصة وقادرة قدرة مطلقة على 
أنها فرض فلسفي» ثم وضع عدة طرق عتافة للبرهنة عل حقيقة مثل هذا 
الكائن ء وها : ذئك العوع الي في الكون والتلقائية التي شبد أعلى تعبير عنها في 
الشخصية الانسانية يساعدلا على أن نرى تلقائية لامساهية أو «رتبة اول » 
لامتناهية نراها في الأمعلة الجرثية المفيدة لقولة الرتبة الأ ول ء ثائيها : من الواضح 
أن نظام الغائية الدينامية موجود في المالم » وأ الطريقة التي أعد بها العقل 
الاساني لكي يفشر محرى الطبيعة ويعا به من خلال فروض العلم إا تكشف 
عن هذه العائية فتتجلل أوضمح ما تكون . والتشبر الوحيد الكامل لعكيف أجزاء 
العالم بعضهاً مم بعض ؛ وللکیف القائم بين العشل والعالم هو أن « عشلا » 
مطلغا قد تول عملية حلق الأشياء وتطورها . ويضيف « بيرس » أك فرض التطور 
بيد ذلك لأنه لم يكن هناك الوقت الكافي الذي يسمح بالتطور العشوائي عبر 
اموجه من العماء إلى النظام الحاضر ؛ لالثها : عندما نفكر في فرض الله باعتياره 
ينبوع الكون الخلاق , نرانا مسوقين بالتدريج إلى قول هذا الفرض على أنه اتشر 
الوحيد الذي مكن أن يمسر به الوجود » وأن الاعتقاد الفطري في الله يلائم كل 
حركة في طبيعتناء كما أن ميلا إلى الصلاة وخشوعنا أمام المجموعة الوحدة 
للأشياء لتويد صدف هذا الفرش . 


وللاحظ هنا أن «بيرس » وحد أللغة شديدة القصور لأن ثصف الوحود 
اللامتناهي » ولكنه نحح في تعافي الوقوع في أحبولة الاله الساكن سكوب الحقاثق 
المندسية » وقال بإله يستطيع الانسان أن يدحل معه في علاقة حية . 

أما فيما يتعلق بالنفس فقد رفض « بيرس » البظرية ألديكارتية ألقائلة إن 
النشس وحدة غير منقسبة وذات شفافية فكرية » وأصر على ولات «الذانت» , 


N 


بخيرها من الناس والكون إصرارا بلغ به الحد الذي إذا ما قرأ قارىء بضع قرات 
فقط » فقد يطن أن «پيرس » رفض الول بالنفس الولعدة. كما رفض 
بیرس » الرأي المتداول بين البر ايتن الاخرين » والدي يرد الشخصية 
الا"نسانيه إل « حزمة من العادات » > إذ لا بد هيا من إدال الوحدة باعتہارها 
م ركزا للعادات » فصلا عن أث ضيط التفس الأعلاقى يضفي عل أفعال الالسان 
تلك الصورة الأوأحدة التى نسميها الشخصيه . وباحتصار» فان (( بیرس ) قبل 
النفس الميحدة» ولكنها نفس ذات وحدة أكثر تعقيدا من تلك التى قال بها 
دیکارت . ۰ 


ولم يقر «بيرس » تفس رأيا تابا في الو ۽ فقي معللع سياته سم بان ما 
يزيد الخلود أن « الادية » قد فشلت في تشسر الكثر من مسائل الكون بيد أنه ما 
يفند فكرة الود اععماد العقل في نشاطه على الجسم . ومضي السنين شدد 
« بيرس » أكثر فأكثر على مظاهر الكون الروحية بوصفها برهاتا على اللو 
الشخمي : وله لم یلغ ې هدا الاغجاه إلى الد الذي يغرل مسه إن مثل ذلك 
البرهات قاطع . 


ef 


وليم جيمس 


إذا كات أسيس البرجاثية أمرا يرجع الفضل فيه إلى «تشاراز ساندرز 
بيرس » » فإت الفضل في انتشارها واردهارها يرحع إلى « وليم جيس » ء ذلك 
الشلسوش الامريکي الذي ربط بن هذا اذهب الحديد وبس الياة الأعريكية 
رہطا كما بحيث أصبح كل منهما علامة عل الآحر » ودليلا إلى معرفته . بيد 
أن هلا الشؤل له يعو دون أت للمس ني حياة « وليم جمس » وتربيته الأ و ء 
ونظرثه إلى الفلسفة لرزعة كونية وأضحة. 


# HH * 


ولد « وليم جيمس ) ي نیویورك عام وتو عام ۰ وشا ف 
أسرة يڙت بتبوغ آفرادها ۽ فأبوه (( هتري جيس » کان مفکرا وأدیاً آمریکيا 
معروفا » وأحوه « هري جيمس » الصغر كان روائيا ذأئع المت » ورائدا من 
رواد القصص الأمريكي اخديث . 


وقد بدا « وليم جيمس » بدراسة الطب وحصل على درجته العلمية عن 
جامعة هاأرقارد التى عاد إليها عام ۲ لتدريس الفسيولوجيا على وظائف 
الأعضاء ) » ولكنه لم يلہث أن عين فيها حاضرا في علم الس عام ١۹۸۷ء‏ ثم 
أستاذا للقاسفة عام ۰ , وظهرت راعته الکبری « مبادیء علم الئفس » ي 
جلدین کبیرین عام ۰ , وها الکثاب الذي أعيد طبعه عشرات الرات مد 


4 


ظهوره ء والذي يعد کتابا کلاسیکیا في تاريخ عل النغس وفلسفته » يضم . على 
نحو فريد ‏ المنهجين الفسيولوجي العلمي ء والفلسقي التأملى في معاة مشكلات 
علم الشس التقليدية » كما أت إأستعراضه وعرضه لوضوعات علم النفس بهذه 
الصورة الشاملة ‏ في عهد ظهوره ‏ لم يکن هما سابق أو لاحق ست هدا 
هذا , وجو من التاحية الأغلسفية يشبىء عن تلور « الترعة التحريبية العطرفة 4 خثد 
« وليم جيمس ) ۽ وهي عة لشي ترج با فة البرجاتية » فتعطي لاسهامه في 
تاريخ الفلسفة مذاقا حاصا متميزا. 


و بتار أفتمام بيه هنري جيمس » الكبر بالتصوف السويدي سويدلبورج 
Swedenburg‏ » اهتم « وليم جيمس » بالدين اهتماما لازمه طيلة حياته . فکتب 
عدداأ من اغالات الى تباولت السائل الأاحلافية وإلدينية ء جمعها فيما بعد في 
كتابه (إراآدة الاعتقاد » الذي نشر عام ۷ء واردفه بکتابه « صلوف 
ائبرة الدينية » + ويضم جموعة حاضرات جيقورد التي ألقاها في اسكتليد! فيا 
بین عامی ۹۹۰٩‏ و ۱۹۰۲. وکان لشرها عام ۹۹٠۲‏ . ولمل هذا الكتاب أن 
يكوك اوسع كتب «وليم جيمس »حا من الالتشار بين الخاصة والعامة على 
السواء » ويرجع ذلك إلى موهبته كأديب والتي لا تقل عن موهبة أخحيه الرواڻي› 
وإث احتف اسلوب أحدها عن ار الحعلافا بجنا . 


وقد كالت السنوات المغر الأحيرة من حياته هي أحفل المراحل بالنشاط 
الفاسفي» ففيها كتب ما يربو عن عشرة أبحاث فلسفية جعت بعد وفاته في 
كعاب : «مقالات في التجريبية المتطرفة » ونشرت لاا ول مرة في ۹۰۳ 
۶ . كما آلف کا ره « ابر جاتية “ الذي شر لأ ول مرة عام ٩ ٤۷‏ ۾ و کال 
تجموعة من للقالات ألقاها قي خلال العام الساق في بوسطن أولاء ثم في جامعة 
کولومبیا ی ليویورك . وصادف هذا الکتاب نجاحا شعبیا عظیما فی الولایات 
لحل ة ۽ وف تحاترا ۽ وله قوبل أيضبا قا كادي شديد , وقد کرس وليم 
جيمس » كتابه التالي «فعنى الحق » الذي در عام 1۹٠۹‏ للدفاع عن نظر يته 
البرجاتية ف « احق » أي « الصدف » ان٣‏ وإعادة عرضهاً. وي هذا العام نقسه 


ا 


ألقى عدة عحاضرات في جامعة أكسقورد نشرت بعد ذلك في كتابه : «عالم 
متکاٹر) eعveاولا‏ مناالوسا۴ وھ کا شرع في تاليف کتابه «بعض 
مشكلات الفاسفة» الذي لم يشر إلا بعد وفاته . 
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كانت اليزة الكبرى في «النزعة البرجاتية » التي أسسها « بيرس » في نظر 
« وليم جيمس » أنه رآها تلقي أضواء جديدة على المشكلات الفلسفية الرئيسية 
وتقكم ها الحلول إلى حد كبير, وينطبق هذا بوجه حاص على موقفه من النظرة 
الولحدية صيتوم واأالنظرة العسدية صفتادانطع . وكات ولاؤه س من الوحهة 
اللنطقية ‏ للدزعة التعددية يكاد يكون تاما . هذا مع اعترافه بالمطالب الروحية 
التي تدفع الئاس إلى رؤية الكون «ولحدا» لا تعدد فيه وکات یری ف 
« البرجاتية » مالا يسح بالتسامح مع أصحاب هذه النظرة . 


وكانت النزعة الواحدية التي يعترض عليهاأً « جيمس » هي واحدية أتبأع 
« یسل 4» من الفلاسفة العاصرين من أمثال « برادلي ») و رويس 4 +>رم8 , 
ومع اختلاف هؤلاء الفلاسفة عن هيجل» وعن بعضهم واليعض الأخرء فقد 
كانوا يتفقون على إقامة الموية بين «الواقع» وبين «كائن روحي » يسموه 
ب « الطلق ) عاداموطۂ عا , 


وكانىت هذه «النزعة الواحدية» وما يترتب عليها من نتائيع أشلافية 
وميتافيزيقية تشر قدرأ كيرا من اللفور في عل (« حيمس » وشعوره عل حد 
سواء , فقد كان التنوع المائل الذي يتبدى عليه الكون في مظاهره الكشيرة التعددة 
أمرا ٿيتهج له نفس « جيمس » وینشرح له صدره» ولم یکن یرحب باستبعاد أن 
« جہمس » کان يعارض .... من الوجهة العقلية ‏ كل تصور للواقع عله منقصلا 
عل أي نحو من الأنحاء س عن التجربة الفعلية . ومع ذلك » فزت « جيمس » 
لا يقتضر إل الشعور بالتعاطف هم زد التطلعانت الروحية » التي وضعت د المشالية 
الطلقة » من أجل إشباعها والاستجابة ما؛ بل إئه يذهب إلى أبعد من هذا 


ا 


ألتما طف سس فقول ۴ بسص قر أب ر ابه (إ الير اة 4 4( 1 ا تشاد ف 
الطلق » أمر تبرره تلك الأشواق والتطلعات الروحية. 


ويفشر « جيمس » تاريخ الفلسفة بأنه « تصارع بين الأمزجة البشرية إلى حد 
کبیر» » ولا ینکر بالطبم أن الفلاسفة يسوقون الحجج والأدلة المنطقية لرثيات 
دعاواهم › ولكنه يعتقد أن هذه احم وألأدلة تلعب دورا انوا ۽ ذلك أن مزاج 
الفیلسوف ۔۔۔ آو فلدقل طہعہ ہ۔ یکون في واقع الأمر قوی کٹیرا وآعمق جذورا في 
نفس الفيلسوف وإرادته من مقدماته الوضرعية الصارمة المحكمة . وهذا الطبع هو 
الذي يفوم بشحن «الية» له على نحو أو آحر, ولا كانت هذه الطبائم أو 
الأمرحة ما لا يعترف بها الفلاسمةء فإت الناقشات النلسفية تتسم بنوع من 
«عدم الأمانة » قل ذلك أو شر 


و یتوس « جيمس » في التفرقة بين لوعن من الأمزجة » ويصوغها في تلسيمه 
الشتاڻي الشهر بن « اا السقول اللية ¢4 لeلnاص-r rende‏ » «وأصعاب 
ت الصلبة ) #عف«تت-اعاه , أما أصحاب العقول الأ ول فهم العقلانيون 
(ويقصد بهم جيمس الذين يسيروت وفقا لذ «مبادىد» ): الهنيوك: 
المثاليوت ؛ امتضائاون : الدينيوك : الوأحديوك » القطعيون ؛ وأما « أصحاب العقرل 
الصلبة » فهم التجريبيون (الدين يسيروت وغقا لفوقائع ) السيوت » الاديون» 
التشائمرن» اللادييوت » التميرن ء الشكاك» الذين يۇمنون بالتعددية . وقد يمم 
فيلسوف بين المزاجين » ولكن أحدها يسود الآحر في معظم الأحيان. ولعل 
جيمس نقسه أراد أن يكون مثلا واضحا على مزيج من الصفات التي ذكرناها 
جيعا » فهو من أصحاب العقول الصلبة في « تجريبيته المحطرفة » ومن الخسيين في 
نظريته في الوجود »> ونظريته قي العرفة ؛ وهو « مادي » إل حد كبري نظرته إلى عم 
التفس إت لم يكن متشككا ؛ ولكنه ليس قطعيا بحال من الأحوال ؛ بيدما نراه 
هن لأحية اخرى ‏ متفائلا ء متدينا من حيث الطبع وا مزاج » متلهفا على إجباأد 
مذ للارادة ألحرة والاحتيار» ولا ممكن أن يد ماديا من الناحية الفلسفية .. 
وبمل ألقول إنه كان صلب العقل حين يتعحرض لاوقائم الطبيعية» ولن العقل 


وة 


حن يتصدى للمشكلات الأحلاقية واللاهوتية . ولا يدل ذلك على انشسام في 
طبعه بقدر ما یدل على صراع بین عقله ومشاعره » فهو ببغی الاحتفاظ معنقدات 
مزلحه الل ؛ ولکده لا رید آت بعل ذلك على حساب التراحي يي معاییره 
العقلية . وكان هذا هو سر الاذبية ألتى يرأها في «البرجاتية » إذ هى القلسفة 
التي تبعل مثل هذا الموقف مكنا ٠ ٠‏ 


وف تفسيره لعنى «البرجاتية » حدد «جیمس » ماطا پأنه يشمل منهجا 
أرّلأء ونظرية في «الحق » أو «الصدق» ثانيا . أما المنهج فهو إعادة صياغة 
للمبداً الذي وضعه بپرس في بحثه : « كيف نجعل أفكارنا واضحة » الذي ظهر 
ی السبعینات من القرت الاضی > وقد ذکرناہ فی حدیشدا عن « بیرس ) » ولا یاد 
يضيف إليه « جيمس » شيا يذكر» اللهم إلا تشبيهه للخبرة بأنها «القيمة 
ألفور تة )) عاو طيف لا تصش بأ حق : فالعارات المبادقة أشي را سه 
الطروحة في السرق ء قيمتها ليست في ذاثهاء بل فيما يدفع من ثمن . وي تشبيه 
حر يقول إن الفكرة كورقة النقد تصلح للسعامل إلى أن بيحترضها معترض بحجة 
أبها باطلة » وما دامت الفشكرة سارية لسلك على أساسها فسحقق بسلوكنا ما لبتي 
من نتائج ء فهى فكرة صواب . 
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وقد أفضي به هذا النهج البرجاتى إلى أعساق فلسشته « التجريبية المحطرفة » 
Radical Experi‏ » وأطلق عليه « حيس » هذه التسمية ليميرها عن جريبية 
« لوك » و « هيوم » ء يماط التمييز عنده هو مشكلة العلاقات , ذلك أن المذهب 
الٹحر یہی پری أن « العللاقات » بين الاأشياء إنما تكون من عمل الذهن , فهده 
منضدة عليها كوب من الاء , امنضدة لي حد ذاتها مدرك حسي يقم في الثبرة 
الباشرة ۽ وكذلك الأمر فيما بتعلق بالكرب » ولكن من أبن أتبت بهذه العلاقة 
الى حعلتنى أقول : إث الكوب «عل » المنضدة ؟ وهنا تلف حيمس » عن 
التجريبيين الماديين بقوله إن هذه الملاقة تفم ني الثبرة الحسية الباشرة شأنها شأن 
سائر الأشياء الأالحرى » ودا نحت « حيمس » جريبيته بألمتطرفة . 


4 


وتنيع فلسفة « وليم جيمس » من التوتر الاد بين إخحلاصه للعلم واتجذابه إل 
الامات الدينى , وهذه الحقيقة للمسها في كتابيه الأ ولين اللدين أسهم بهما في 
تأسيس «علم نفس » اديت . عل حن أن الكتابن اللذين آلفهما بعد ذلك 
كاتا عن الاعتقاد الديتى . ومكن أن نقوٰل إن كتاباته الباقية التي تلت ذلك 
كانت مكرّسة لبحثه عن النظور الفلسفي الذي يستطيع أن يجمع فيه بين هاتين 
البؤرتىن من التحربة » وإن كنا نلمح هذا التوتر عن ححلال مؤلفاته الأ ول . 

فقي کتابه « مبادیء علم النفس» نراه یتبع منهجا تبریبیا لا غبار عليه 
مجمع فيه بين التناول الوظيفي ٠‏ البيولوجي للانسات وبين منهج الاستبطاني 
اكتف . ولكنه بزحل الشكلات اليتافيزيقية كلما التقى بواحدة متها س إلى 
أصماله التالية . وهو بتظر إلى « الشعور» أو « الوعي » بوصقه تیار مدقا تستطيع 
لظاته التأععرة أن تستولي على لمظاته السابقة وأن تمتلكها, وقد استخدم عبارة 
اض امقول +مدءام وuماءعSp‏ ليشر إلى الدة أخقيقية أشي نسعطيم أمتلا كيا 
في الحال والتي توي على شطر من الماضي وشطر من المستقبل . بيد أن هذا 
الامعلالة يفترض وحود ارتباط عضوي »> وإك تكن التطرة العلمية لا تمرف إلا 
برجود جزئياث منفصاة . وي هذه المرحلة أيضا وضع ما خرف فيما بعد بنظرية 
( جيمس لائیم » في الاشعالات . وتذهب هذه النظرية إلى أن الائفعال تعبير 
عن حالة حسمية . فالانفعال يتلو هذه الحالة ولا ينعجها. فحن لا نجري لأندا 
نخاف » بل على العكس » نحن نخاف لأننا نجري . وهذه النظرة تؤيد بوضوح 
النظرية الوظيفية للشعور . ونحطا (( حيمس » ححطويه النهائية في هذا الاتجاه ف 
مقال تشرد عام ۴ کیت نوات « هل رد لوعي 4 موحود ؟ » وأحاب أن هدا 
الفط لا يشر إلى كيان موجود » ولكده يشير إلى وظيفة يؤديهاً اسم . 


وني كتبه الأأنحيرةء كان اهتمام « جيمس » بالايان الديني واضحا. فقي 
کتابه «(إرادته العتقاد » زا86 ع W1‏ ۳۴۲۵ > پری أن الوقوف على الماد في 
ايا أمر عال » وبخاصة إذا احتدمت أالواقش واللايسات حول الالسان؛ 
وآحذت مخنقه » وأرغمته على اغناد مواقف وقرارات واحتيارات . وني مثل هذه 


+ 


الأ حوال یکوت من حق الرء أن بعتقد مستقدانت تتحاوز حدود ألبتدة الباحة . داك 
آن اخحتيارنا هو في حد ذاته جزء" من البينة» وهذا كان من الضروري آن مضي 
عبر ألبينة . وما عليتا إلا أن نتساءل مد أن نكون قد عقدن لعزم عل اخيار 
معين : إلى أي مدى تساندنا الياة بعد أن اتحذنا هذا القرار ؟ والواقع أن مثل هذه 
الاحتيارانت أمر يقرره 2 لجنس البشري کله معنی ما .. بل یری 
« جیمس » أن قراراتنا قد تؤٹر على المالم من حیت انها تسه في تشکيله 
وصياغته في الاتجاه الذي تيشده مداتا اللهائية 

وكثابه الشهرر « نوف الخرة the Varieties of Religious ( idi‏ 
Experience‏ بعك دراسة متألية بالغة الساسية للحياة الدينية » بستعرض غيها 
١‏ جيمس » ارب المتصوفة » والؤمنس العأدين . وقد اڏت به ليلا ټه 
للأشخاص الدين يعتبروك ححظة التوير الديثي ولادة وبعٹا حديدين + وکذلكف 
دراسة لوظيفة الاعتقاد في «الارواح العليلة » . أذث به إلى رؤية المنظور الديبي 
بوصمه مستنداً إلى شيء يتجاوز العقل أو ينتاف عنه كل الاحتلاف . وي الوقت 
نفسه » توصل ( ولیم جيمس » إلى أن وحدة الشهادة الدينية كافية لتقديم شىء 
من البينة على أن القَرْض الديني قد يكون صحيحا. 

والواقعم أن «جيمس» بربط نظريته في المعنى بنظريته في الحق أو 
« الصدى » طس , والخقيقه ي نظره مسال درجة .. وهي أمر « مدي ¢ لغكرة 
من الأفكار» ولمحذا فإنها تتغير وتطور مع مرور الزمن . ولكي نعتبر هذه النظرية 
أو تلك صادقة » غلا بد لما من أحتياز الحتبارات ثلاثة : اختبار الا تساق النطري 
Theorie consistency‏ ¢ واختيار الايد الوقائعى ء واختبار إعطاء طاقاا 
العملية «شيغا تضغط عليه » . وعلى ذلك فإن المذهب الذي يقدم للاسان 
عالماً لا يستطيع أن ييا فيه حياة" ذأت معنى» مل هذا الذهب لا يكن أن 
بكو صادقا . ومعنى هذا بالسبة لوليم جيمس إن « الاخاد» مذهب لا يتاح له 
هذا الصدف , 

وألقيمة عند « ولیم حيمس » تظهر ي الغايات والطالب التي بنشد ها 
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اليشر . ولا تعدو مهمة الأحلاق أن تقوم تي اكتشاف البدائل التي مكن أن شيع 
الطألب العضمئة في موقف ماء على نحو يتسم بأعظم تناغم من . وهکدا له 
بكون الثر مطلقا ۽ كما أن ألفيقة ليست مطلقة . 

ولا کات «( ولیم جيمس » معارضا لليرعة د الواحدية » صاصم ف الفلسفةء 
بنزعة ( تعددية )) واضحة ۽ فزنه لم یکن پرۍ العالم الذي نعيش غبه موحد بعصورة 
مطلقة » قد يتوحد العالم يوما ما وقد يكو ساثرا إلى التوحد» ولكنه بصورته 
الراهية أبعد ما يكوت عن هذا ء بل الأحرى أن تقول إثه مفكك » غير متلاحم وغر 
معماسك إل حد بعيدء ما يتيح للمستقبل أن يكوك مقتوسا» وللحرية الانسانية 
أن ينفح آمامها الجالء» على عكس التصور الواحدي الذي يرى نظام الكون 
مكتملا عدداء ترتبط فيه الأجزاء ارتباطا ويقا » ولكل حزء من هذه الأحزاء 
عمله المحدد ومهمته السحدودة . أا عالم التعدد عند « وليم جيمس » فهو عالم 
مفتوح » ولیس مسدود! أو مغلقاء كما أنه عالم الحريةء لا عالم المتمية 
والضرورة » والعلاقات فيه علاقات حاأرجية » وليست علاقات باطنة تلزم عن 
تصورنا لكل والمطلق » كما تنعل الفاسفات الثالية . ) 


وع الرغم هن عداء « ولیم حيمس » للنزعة انوأحديه في الفلسغةء فقد 
عرض في أحريات حياته تأويلا للمذهب الواقعي مرف باسم « الواحدية 
الحايدة & . وسلا التأويل ألحذه (ا برترآید وسل ) فیما بعد ء وتر کزنت حوله نظریته 
ي اادة والعشل . وأساس نظرية « جيمس » نجده في کتابه : «میادیء عل 
النفس ) » فقد رفص فيه المسییز بن ما هو «قوام » العقل »> وما هو (( قوام ) 
الادة؛ ولي أن (ا جيمس 4 باعتباره واقعيا قد ألرم تفسه القرل «مادة» ا 
مستقلة عن اليحث الانساني ء ثا استطاع أن يبقى متسقا مم النزعة الوظيفية أو 
الا حرائية 4 افدصo Opera‏ ف عل النضس »> هع وصقه إياهاً ثي اوقت نفسه ا 
إا «مادية » وإما لإعضشلة) ب ومن دم فد سبك بالثور مر شريه : و وصف مادة 
العام بأنها عمابدة) ‏ وللا بد ان کوٹ عقوا هي ألادة تة عل لسو مأ ۽ 
رالا اادية هي هذه اادة نفسها متطلمة على لحو أخحر . 
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وھکذا لم یکن « جيمس » الوا حدي الحايد متسقا مع « جيمس » صاحي 
التزعة « التسددية » ؛ وتتألف واحديته من هذه القصيه رشي آنه لا وحود تخر نوغ 
واحد من «اشیول » ي العالم؛ وهذه اميو ليست عقلية كما أنها ليست 
مادية ,. عل أث نزعته التعددية تظل قائمة إلى النهاية وذلك في زعمه بان ايو 
القعلية في العالم هي « فطع من الجر بة التالصة 4 . 


3 3 ¥ 


وقد كاك « جيمس » من الؤمدين بحرية الارادة وشعاليتها ء وارتبطت فكرة 
الحرية عنده بنظرته «التعددية » إلى العالئه» وبنظريه النفسية قي الجهد 
الارادي . ما من الناحية الأ وى آي نظرته إل العالم س ققد رآیا کیق 
بتصوره ( جيمس » عالا مفتوحا مرناء لا يكف عن التخر والتشكل والتجدد : 
بحيث تبدو أخرية نفسها مقابة صورة من صور دة أو الأصالة التي تميز ذلك 
العام اتشر والوافم أن معاني الصيرورة والر وألحدة والمصادفة وار ية هي 

من المعاني المتلازمة ای لا تكاد تتفصل عن الذهب التعددي . أما من الداحية 
الثائية وهي ارتباط المرية بتظريته النفسية في لخهد الارادي › فإك « حيمس )» 
برف أن ماهية ألارادة تحضر في استعداد الفكر لتر كيز انتباهه في فكرة وأحدة 
استیعاد غيرها من الأفكار , فالظاهرة الرئيسية للدشاط الارادي إا تدحصر في 
حهد الانشآد . وحرية الارادة ما هي إلا قدرة الذهن عل التحكم ٤‏ حهده 
الانتباهى . وعندثذ تغولد ال ركة اللازمة لعحقيق الفعل المراد تحقيقه . 

وكما يؤمن (« جيمس ) بحرية الارادة» فإنه يؤسن أيضا ب «إرادة 
الاععثاد » .. ذلك أن عامل الاحتيار هو الذي جحدد اعتشادنا إلى حد كبير. 
والطابع الذي يأحذه العالم يتوقف على إهاننا نحن البشرء > ہلل تستطیع أن تقول 
إن ما ا هر « کائن) يتوقف إلى حد غر قليل على «ما ينبغي أن یکوت » . وما 
دامت الارادة هي التي تخلق العالم الذي نعيش فيه إلى حد ما فإن علينا أن 
تقول : #إ العالم حار ۽ لأنه ليس إلا ما نجعل مبدء وإناً خاعلوت مله شيا 


حرا » , 
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وآیا کان ما يتوله المرء عن نظريات وليم جيمس » وسواء استجينا خا بالمدح 
أو بالقدح » فهناك شيء واحد يكاد جع التاس عل الاعتراف به» وعو أله من 
السا أن قرا داو أت به وتعحب به ۽ وحتي ذا احسست آله عحطیء کل 
اطا ۽ فأنتث جير على احترامه » إذ ذ تشیع في کل سطر کته روځ من الأماثة 
العفلية الي تعرفب المساوعة, 


جو دبوي 


ثالث بداة المذهب اليرجاتي في آمريكاء بعد تشاراز بيرس ووليم جيمس .. 
وغو أوسعهم شهرة ء وأعمقهم نفوذا » وأكثرهم تعيير! عن الروح التي تسري في 
القارة الجديدة . قد ايحت له من العوامل في نشأته بيه وتكوينه الشضمي ما 
عله مھا لفتعبير عن هذه الروم أصدق تسر , و آنه کان امعداد! لسشيه 
المظيمين ء إلا أنه أراد أن يتميز عنهما بآن أطلق على فلسفته اسما جديدا هو 
شس ۲ ال“ دات . 4Î LS ¢ Instrumentalsm‏ حاول تطیق مبادیء شل 
الفلسفة لي الات لم تخطر ممما على بال » وهذا السبب لم يقتصر نفوذه على 
اوسا الفلاسفة المحترفين » بل امعد إلى التربية وعلم ألجمال » والنظرية 
ألسياسية . وهو من هذه الناحية يشابه الفيلسوف الانجليزي « برتراند رسل » إ 
حد بعيد» كما يشبهه أيضا في أنه كات مسقّراء سلح من العمر ثلاثة وتسعين 
عأما» وشارة في أحدآث عصره مشا ركة فقالة . وكات «رسل » کي له احتراماً 
وتقديراً عظيمين وإن اخحتاف عنه في بعض آرائه في المنطق ونظرية المعرفة. ويصف 
« رسل ») شخصية لا ديوي » في كتابه تاريخ الفلسفة الغربية فيقول : « إله رجل 

على أسمي حلق ء ليبرالي في لظرته »> كريم عطوف في علاقاته الشخصية . له جلد 
على العمل , وأا أكاد أتفق ممه إتفاقا تاما في معظم آراثه . ولا أکثه له من 
احترام وإعجاب ء فضلا عن نرتي الشخصية برقة شمائله » قك آتوق إلى أن 
اوا موافغة ثامة على آرائه » ولكتني مضطر للأسف أن اختلف ععه في أشد 
نظرياته الفلسفية تميزا » أعنى الاسثعاضة ب « العحقيق » عن «إخقيعة » كتصور 
أساسي للمتطق ولنظرية العرفة » . 


د 


ولد « جوت ديوي » مدينة برلتجتوك س وهي إحدى الدب الصناعية الصغيرة 
منطقة ليو إنجلاند الأمريكية عام ٠۸١۹‏ . ونشأ في أسرة بورجوازية صغيرة ء فقد 
کات أبوه صاحب حانوت للبقالة . وتي عام هب۸٠‏ التحق بجامعة فرمونت 
Yermont‏ 4 ونر ج سیا باعل درحات حصا عایھا طالب ف مادة السلسشة , و بعد 
تخرجه أنفق ثلاثة أعوام في التدريس بالدارس الثانوية » وأخادته هذه الممارسة 
للتدريس في تكوين تظرياته التربوية فیما بعد؛ وشي عام ۹۸۷۹ نشر أو بحث له 
ثي الفلسفة ي إحدى المحلات العلمية » وقوبل هذا البحت بالئناء ما شحعه على 
اسحتراع الفلسغة , وشرع سرک عام ۲ ي دراسته العليا لافاسغة يجامعة جور 
شویکتز حیٹث أججذ به نظریات عاد .۲.8 ء وفاسفة هيحل التالية . ولم بیت 
أن نال درجة الد كتوراء عن رسالته «إعلم التقس عند كانت »> وذلك في عام 
٤‏ ء ثم حصل على درجة الأستاذية بجامعة ميتشجان في هذا العام نفسه ء وفي 
ناء تدريسه بهذه الجامعة نشر عدة مؤلفات له في علم التفس . وانتقل بعد عشر 
نوات إل جامعة شيكاجو حيث عيّن رئيسا لقسم الفلسقة وعلم التفس 
والتربية . وهتالة سس مدرسة تقدمية » وكتب كثيرا عن التربية ء ولخص ما 
کته ی هذه الشية ف کتابه «الدرسة والمجتمع ) آلذي يعتبر أعظم کعایاته 
E‏ . ولكنه أضطر إلى الاستقالة عام ٠۹٠٤‏ لأن الشرفن على جامعة شيكاجو 
لم قروا تجاربه العربوية » فانتقل إلى كلية المعلمين بحامعة كولومبيا حيث غلل بها 
اى سن التقاعد قي عام ۹۳٠۰‏ , 


واحتلت المسائل الاجتماعية والسياسية شطراً كبيراً من فكره » وقام بزيارات 
اروسیا والصين » وتأثر بزيارته للصين تأترا کبیراء وکات له دور هام في التحقیق 
ا خاص بذذب « تروتسكي » الرزعوم » وکان مقتنعا أن التهم الوجهة أيه لا تقوم 
على ساس ء ولکنه لم يكن يظن أن الظام السوفيتي کان سيغدو مر ضا و کان 
(« تروتسکي » حليفة لہ «لینن » بدلا ا « ستالن » وح اه کن رالا 
يدورحه کبيرة في الساثلى الاقتصادية إلا أ ثه لم يڪن عار کا قط . وعندما مجن 
آلمساريوك من السيطرة عل « اتاد المعلمين » بليويورة انتقل «ديوي » إل 
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الاتحاد الذي أنشأه العلمون غير اليساريين وأسهم في تنظيمه . وكات أيضاً من 
مۇۆسسىي إتحاد ريات الدنية للاامریکیین وجعية أساتدة الامعات المریکین : 
وتو « جو دیوي » ې ويور عام ۱۹٥۲‏ . 


ومؤلفات ديوي الرئيسية هي : «علم النفس » (۸۷ه؟) ؛ «دراسات يي 
النظر ية المنطقيةه» (۳ ١١‏ ؛ سالا الاق » ( بالاشتراك مع تاقتس اد٣‏ ) › 
(۸٠۱۹)؛‏ « كيف نفكر»ء (١۹1)؛‏ «مقالات في المنطق التجريبى » 
)٠۹١(‏ + «إعادة بناء الفلسفة » )٠۹۲٠١(‏ ؛ «الطبيعة البشرية والسلوك » > 
)۹٣٣(‏ + «التجربة والطيعة»ء :)۹۲١(‏ «البحث عن أليقس » 
(۹۲۹) + «الفن رة »ء .)۹۳٤(‏ وهذا الكتاب ترجه عربية + «إجان 
مشترلف ٤)‏ 4۱۹۳6 د« امعم وامجتمع » ؛ (۹۳)؛ «التجرية والترية ) + 
(۹۳۸ )+ «المتطى : نظرية البحث » (وهذا الكتاب أيضا ترحة عربية) ء 
۹+ «نظریة التقویه ))۰ 1۹۳۹ . 


¥ 4 # 


ولعلنا نستطيم أن مر ثلاثة اور أساسية في فلسفة « ديوي » الأداتية ألا 
وهي « الترابط العضوي ) و («(التطور)» و لاالتحريبيه ) , ما المحور الأ ول وغو 
« الترابط العضوي » فقد كات راسا في تفسه بتأثير دراسته الأ ولى فيجل من 
ناحية > ولنظريات « هكسل » البيولوجية من احية أحرى » وظل ديوي ) س 
نتيحة ذا التأثر ‏ على اعتقاد لازمه طيلة حياته بالتفاعل العضوي والتماسك 
الرثيق بين الأشياء ؛ وهو ما دفعه أيضا إلى معارضة كل تنائية في الفلسقة : بين 
الادة والعقل ؛ بين التجربة والضرورة» بين الواقع والقيمة . أما المحور الثاني وهو 
« التطور» فقد تأثر فيه بداروت الذي لم يسل أحد من تأثيره في ذلك العصر. 
ويتضعم هذا التألر في نظرياته التربوية والاجتماعية والسياسية على حد سوام . 
وأما المحور الالح > وأعني به « التحريبية 4 » فد كات تراا مشت ركا يي الفلسفة 
الالجلوسكسونية بوحه عام > وئ الفلسفة « البرحاتية » الأمريكية بوجه حاص › 


¥ 


وإ أمكنداً تسمية لزعة ديوي «الأداتية » بأنها «ريبية طبيعية » على وه 
التحديك , 


¥ 3% # 


وكان الشخل الشأغل « وك ديوي » هو تحير القيم ك المحتمعات الانسالية , 
ويتذرع «ديوي » بالنهج العلمي لإحدآث هذا التغيير في القيم الأنحلاقية 
والسياسية والجحمالية وغيرها . وهذا سى ديوي مذهبه بالمذهب «الأداتي » لأنه 
يشحد من « الفکر» « أداة » للعمل على لحو مح للاسان ما يبتيه من تغيبر في 
تمع صناعي ديقراطي كالجعمع الذي نعيش فيه اليومء أو على الأصح؛ 
اكالمجتمع الذي تعيش فيه الولايات المعحدة في عصرنا الراهن , وكان « ديوي » 
يمن بان کل شىء في حياة الانسات قابل للعشر إن دعت الضرورة أل تغبيره ؛ 
ولا یوز أن یقف شیء س کائنا ما کاٹٹ قیمته وقداسته ہے اثلا في مجری 
الاصلاح الاجتماعي وتوفير الميش الرغيد للائسان العامل + فلا بد من تير قواعد 
الأحلاق إن اقتضى الاصلاح هذا التخييرء ولا بد من غير أسس السياسة 
والاقتصاد والتربية وکل شيء ما قد ُن به الدوام واللباث » في سبيل تخيير 
اخياة تغييرا يلها أكثر ملاءمة لظروف ألعصر الديد . 


وماذ! تکون الفلسفة إت لم تکن ۔ کہا يصفها دیوی ‏ تعبيراً عقليا عن 
الصراع الداخحلي الذي يسري في ثقافة الحصر ؟ مهمة الفلسفة هي أن تتعقب حيو 
هذا الصراع إل أصوها لعضع أمام النظر مصادر القوى التي تتجاذب عقرل 
الناس » فيسهل بذلك تشخيص الداء ووصف الدواء. 


وھکدا لم يستطع « دیوی » إلا أن يكوت بشلسفته داعيا إل تغيير القيم » لان 
الحياة التي أحاطت به كانت تسير بالفعل نحو هذا التشير . ومكن القول معتى ما 
أت « دیوي » قد استیدل مشکلة الصدق مشكلة القيمة . وهذا الاستبدال يرجح 
إلى نظرة حديدة لهمة اة وجه عام , زد یعتقد « ديري » آنه إذا أرأدت 
11 لفلسفة إصلاح نفسها فعليها أن تمتنعم عن معاللة الشكلات التي تصدى ها 


A 


الفلاسفة القدماءء وأن تصبح منهجا لعالحة مشكلات البشر. ودا أطلق 
صيحته . بإعادة بتاء الفسفة بأن تعود إلى التحربة ء وأن تببذ الطلقات . وأن 
عيذ فكرة التحكم في الطبيعة بواسطة الذكاء الفلاق للائسات , ويرى لديوي » 
أن كتاب « أصلل الأنواع » لداروين مهد هذا الطريق لاعادة بثاء الفلسفة حين 
يدفعنا إلى أن ننظر إلى أنفسنا بوصفنا خلوقات ينغي أن يتكيف بعضها مع 
اليعض الآحر» ومع طروف البيئة من أجل اليقاء . وهذا التركيز على التكيف 
يتطلب في ال الفلسفة اتصرافا عن «المذهب » إلى انه » وعزوفا عن النعائج 
الحددةء إلى عملية ب( الث » نفسهاً, 


4 ¥ 


وتبدأ «عملية البحث » حن يصادف الاسات مواقف غامضة مشؤشة ‏ لا 
تحديد فيها » مواقف متشعية » معثمة ء حافلة بالصراع . حيشل شيد الانسآن لفسه 
مرغما على البحث» لتحويل الوقف غير امحدد إلى موقف عدد. ويلخص 
« دیوي ١‏ الخطوات التي تبعها ألرء في بحثه إلى ححطوات خس هي : (أ) تحديد 
الشكلة التى أحدئت هذا ألوقف » وهنا للا بد من بصيرة نافذة لأت هذه الخطوة 
تترتب عليها الخطوات التالية جيعا؛ (ب) استعراض اللول المكنة حل هذه 
الشكلة» وهكن تسميتها برحلة الفروض والبدائل ؛ (ج) الثظر ني التعائج 
الثرتبة على الحلول امفترضة (د) الربط بين هذه التتائج مزيد من اللاحظة 
والتحريب ؛ (ه) وتكون الرسلة الأحيرة باتخاذ الحل الذي يوجد بين عتأصر 
ارقش . 

مهمة التفكر إذن هى أن ممل الشكلات التي أثارته . وحين ير المرء بعلك 
الراحل النمس التي ذكرناها يكون السؤال الهم هو: هل النتيجة النهائية التي 
حرجت بها کان « ينبي » أو «لا ينغي » أن تصل إليها ؟ المشكلة إذت هي 
مشكلة الحكم على لشاط في سياق » وهي مشكلة معيارية » تتعلق بالقيمة » وعلينا 
أن ميزها عن أية مسألة غيبية بصدد « الحقيقة » النهائية والمطنقة . 


۹ 


من العجربة نيدأ وإلى التجربة نعود .. هذا هو ملخص نظرية البحث التي 
عرضها جوت دیری ې کتابه العظیم : « النطق : نظرية البحت 4 فاألصادق عثده 
هو ما يغيد » والتتائج تششخدم على أنها اختبارات لا بد منها للدلالة على صدق 
التضايا » شريطة أن نعتاول هذه السائج من حيث هي عمليات هكن إجراؤها» 
ومن حيٹ هي وسائل تؤدي إلى حل الشكلة الخاصة التي قد اسعدعت تلاك 
الاحراء ات . وكلمة «البحت ) وإاسوداة عند ١‏ دوي » هي ما يسارضی به ما 
يسميه غيره من رحال النطق « بالصدق » ء فايس هدفه كهدف هؤلاء تحديداً 
للشروط التى يكوت بها القول الصادق صادقا ‏ بالعني النطق للصدق س بل 
شدقه هو تحدید للشروط التي تبعل الول «المنتج » دايا وفعالا ۽ فكلية 
ا بحث » عنده لا تعنى ما تعتيه عند سائر الفلاسفة » وهو أت يكوت الث بدا 
عن «الحقيقة » كما هي قائمة في الفكر ‏ على مذهب الثاليين س أو كما هي 
قائمة في الواقع اللتارجي س على مذهب الراقعيين ‏ بل الببحث عنده « ويل » 
لوقف مشكك إل موقف غلل الاشكال ؛ أو بعبارة أحرى ليس شاية « ايحت » 
ُن (( صف ) ما هتالك ۽ بل أن « يعْيّر» ما هو فاثم أل صورة حديدة تدم 
راض الالسات إزاء مشكلا ته التي تعترضه . وكل بحت حاص هو سير لشقدم 
فيه حطوة بعدها لحطوةء وترا كي حصيلة التطوة السابفة على النطوة الللاحفة ۽ 
ومعئى ذلك أن البحت الذي يتم في فة زمنية واحدة أمر حال ؛ وال كذلاك 
اٹ پکون هناك کے ہے واک هو اة البحث س معزل وحده عن سوابقه 
ولواحقه . فهنا اتصال للخبرة الانسانية في تيار يدي كل جزء منها إلى اللرء 
الذي يليه ولسنا تحد عند « ديوي » أهدأفا ععددة للیحث ء كما أن الگ هدا 
والغايات عنده ليست ضربا من القيقة المحردة. ولعله قد أحذ هذا الدرس عن 
« داروين » ونظريته في التطورء إذ أنه فد استيعد الأ هداف المحددة الابتة من 
الطبيعة »> وعللى منواله سار «ديوى » جين استبعد الأهداف التابثة امحددة من 
الطبيعة البشرية واستعاض عنها ما أسماه «عتصل الوسيلة س الغاية» 
he means-end continuum‏ , فالغایانت التی لضصعها لا لفستا لا تون نهائية الك 
قبل أن تلجزء فإذا أنجزاها أصيحت وسال الى غايات أخرى تسى إلى 


۹ 


تحقيقها . والأفكار ليست سوى « أدوات » تقودنا إلى الفعل » ويدبغي أن تفهم في 
حل ود ال“ فال التي ودي إليها . ومن ها کات لسمیته هبه ب « الد ية ٍ 


بيد أٺ « ديري » يصف فلسفته أيضا بأنها « نرعة طبيعية » اعنام » إذ 
عند أن « القيم » أمر هكن أن خشف أثداء التجربة» وأن تقوم التجربة 
بالتصديق عليه . وهذا ما بظلق عليه في جال الانحلاق ء بالنظرية الطبيعية . 
وتذهب هذه النظرية إلى أن مشكلة اثر والشر يكن أن (تحل) بتقديم اليّدة» 
وأن ما هو « أفضصل » مكن أن يظهر في عملية البحث . وموضوع الأخلاق هو 
سلوك الئاس » وغرضها أن تضع عى نحو عام الفارق بين السلوك الحميد والسلوك 
الستىءء وبدلك تكون المهمة لأ ولى للأحلاق هي أن تتفهم طبيعة هذه الكائبات 
العضوية البيولوجية التي يتألف من جموع سلوكها السياق الاجتماعي ؛ والهمة 
الثانية للأحلاق هي أن تتفهم أنواع امواقفف المششكلة التي تدفعتا إلى أن نحاول 
العفرقة بين السلوك الحميد والسلوك الستىء؛ وحينعد يكن أن نمل إلى التعريف 
الا لخر كما پقعرحه دوي : « اثر هو العنى الذي يشم ی حبرا و کأثه 
يشمي إل حالة من سالات النشاط حن ينهي موقفب تتشابك فيه دوافع وعاد اټ 
متضاربة إلى نهاية مرج فيها كل هذا في صورة فعل موحد منظم» . 

ولا تود الفايات الأخلاقية أو اراق النشكلة س كما يسميها دوي 
إلا حبن بكون ثمة شىء لا بد من عمله . ووجود مثل هذا الشيء الذي لا بد من 
عله یدل ع ان م شرورا ونقائص تستدعي اکر ء وبالتا فان «اشر 
الذي يتطلبه « ارقف » لا بد من أن يتخذ صورة كشف أحلاقي يكون علينا 
الاهتداء إليه في وء العيوب اخالية والشرور الواقعة . وهكذا نرى أن الياة 
الأحلاقية في نظر ديوي ما هي إلا صورة من صور «البحث » ء من حيث أن كل 
بحت يتضمن بالضرورة إحلال النظام والاتساق والتوازكد غل الفوضى 
والاضطراب وعدم إلتوازن . وليس بذعا أن تكون للبحتث صبغة أحلاقية » ما دام 
الببحث .في نظر ديوي ‏ علامةً على الدمو البشري وشرطا أساسيا لكل تدم 
إنساني . وإذا كان ثمة واجب أنحلاقي يفرض نفسه علينا بطريقة قطعية صارمة ۽ 
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فعا ذلك سوي وأحب «اليتاء» الذي لفرضه عليدا ضصرورأت «أللمو» 
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وهذه الفلسفة الأحلاقية العهت بديوي إلى أفكار ثورية في جال التربية» وهو 
الحال الذي أشحهر فيه ديري بن العامة والناصة بوصفه واحدا من أعظم واضعي 
أسس التربية التقدمية » وهي في الواقع أسس ثأتي تيجة طبيعية لفسفته ككل . 
وقد عرض «ديوي » الظريته التربوية عرضاً منصلا في كتابه «الدرسة 
والمجتمع » الذي صدر عام 1۸44 وزاد هذا ألعرض تفصيلاً وتعميقا في كثير 
سن كتبه التالية . والقدمة الأساسية في النظرية التربوية هي ذلك الافتراض الذي 
أشرنا إليه آثفا بصدد الحديث عن منطق ديوي بوصغه طريقة للبحث ألا وهو « أن 
كل تفكر حقيقي يشا عن مواقف ممشكلة » , وسنى ذلك أن عل التربية أن 
تكيّف لفسها وغقا ا يشعر به الطفل من مشكلات حشيقية > وأن يكون هدفها 
تعليمه ابتكار الفروض واستخرأج نتانجها وقحيصها بالمارسة الفعلية ؛ وكان 
ديوي يرفض رفضاً قاطعاً طريقة الثربية السلطوية القدهة التي تبعل من التلاميد 
كاثنانت سلبية متقبلة ومتلقية فحسب » وكات بطلق عل هده الطريقة اسم 
« نظرية المتفرج » رعمعط اممك في العرفة » وهذه النظرية التقليدية التي 
ترجع أصوها إلى أفلاطون ‏ مؤداها أن العرفة شيء نتلقاه كما نتلقى المنحة س 
من مصدر محارجي » وأيست تحصي نكتسبه باجهد البلاء ين تطلب ا معرفة . أما 
العارف عند ( ديوي ») فهر جربب إيبأبي لشط تدفعه عقبة ما إل القيام بالبحث » 
الذي ينتهي غالبا بالتكيفف الذي برتضيه العأرف مع ظروف بيلته وغتمعه. 
فالعملية التربوية عند «ديوي » تثركز في تكيف الفرد عع ألبيت وعم الحياة 
الاجتماعية » إذ ينظر إلى العرفة بوصفهاً قوة لا تتيح له السيطرة والتحكم في ألبيئة 
في نهاية الأمر فحسب ء بل تتيح له أيضا القيام بعمليات التجريب وإعادة 
التكيف في عملية تستغرق حياته كلها من الهد إل اللحد . وع المدرسة أن تغثى 
ساسا پاهتمامات الطغل وقدراته » دوك تركيز على احتياحائه المقبلة وأهداإفه 


TF 


الغرية . وكان أشد ما يرفضه « ديوي » هو تحديد المقررات والموضوعات المدرسية > 
إذ ينبخي أن تكوب تنمية إهتماماث الطقل حور الحديث وإالوار» ولا ينبغى أن 
يكوت التعليم مؤشسا على موضوع معن . 


وقد فهم « ديوي » ألتربية على أنها «عملية احتماعية » يشارك بها كز فرد 
وفقا لطاقاته وقدرآته س في سشولبة العمل على تشجيل أهداف عه وصياغة 
قواعده » وبالتاي فقد حل «ديوي » من التربية لظا مرأدفا للدمقراطية .. لا 
بوصفها مذهبا معينا في الأنظمة السياسية » بل بوصفها أسلوبا في ألحياةء أو على 
الأصح الطريقة الالسانية السليمة في الحياة . ونطرا لأعية هذه الفكرة في فلسفة 
« دیوي » فقد أقرد لما كتابا بأ كمه هو « الدجقرأطية والتربية » أصدره عام 
۹ . وانتهی « دوي » من دراسته هذا الوضوع إل نتيجة ‏ نحن أحوح ما 
نكوت إلى اتخاذها شعارا لا وهي : «آن التطبيققى العام ناهج العلم في كل 
ميدان ممكن من ميادين البحث » هر الوسيلة الوحيدة القادرة على حل 
مشكلات الدعقراطية الصناعية » . 
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وف كتابه ألقيم «الفن خبرة» يطبق «ديوي » منهجه قي مال الفن وعلم 
الحمال . فيرى أن الفن نشاط إنساني لا تلف عن سائر الأنشطة .الانسانية 
الألحرى من حيث أنه لا يتفصل عن محري الحياة الواقعة » وما علينا إلا أن نتظر 
إلى نشاة الفن في أطواره الأ وى لنتأكد من سدق هذا ألقول . فالقنان البدائي 
كان منغسا إلى أذنيه قي اهعمامات الناس » ينتج الفن الذي يؤدي مهبة حيوية 
في حياتهم الجارية » بحيث كان الفناث والناس وحدة ‏ وأحدة .. ذلك أن أثبرة 
الجمالية لا مكن أن تتم داحل كيان الفرد الوإسعد معزلا عما حوله» بل هي 
تفاع بينه وين بيئته . وني هذا الضاعل مكن أن يعبر الائسان عن ذاه التي 
تلف عن سائر الذوات من حيث تداودا للعداصر التي غيط بهاء وهنا تكوت 
لصبرته فريدة حديدة جور ليا أن لسميهاً عددئذ بابرة الحمالية , ولا بد هده 
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الخبرة عن عملية « تنظيم » وألا توقف الانسان عند انفعاله الفطري ولم يتجاوزه 
لير لافتا » . والقن هو الوسيلة الوحيدة التي تعيد ليا ألياة الموحدة المتماسكة 
إزاء أنفستا وززاء العالم ء الياة التي جد فيها الانساك نقسه وجودا! مليثا كاملا 
قفا م الكل الذي مويه ء لياه الثي بتحد فبها الرع مم سه آولا +4 وم 
أفراد أمته في مجموع واحد ثائياء ومع سائر أفراد البشر فى أسرة واحدة ثاثا 


وأحيرا. 


2 المدرسة الحيوبة 
هنري برجسوں 
اوزفالد اشبنجلر 


آورتیجا - ِي _ جاست 


هنري برجسون 


بحديننا عن هري برجسون ندخل عالاً فکريا جديدا.. هو عالم الروح ؛ 
ونتعرف من خلال غلسفته على وضعية من نوع جديدء هى الوضعية الروحية 
الميتأفيز يفيه . 


وقد كات (برجسوت » إحدى قمم الفكر الفرنسى ء كما أنه اد عمالقة 
الفكر الفلسغي المعاصر » وتعتبر فاسفته الحيوية منعطقا هاما من منعطفات تاريخ 
الفلسغة بوجه عام . وقد تماوز تأثيره محال الفلسفة المحدودء إلى ال الأداب 
والفنوك » فشاآعىت روح نزعته الحيوية بن كثر من الأدباء والفدانين » وكان 
سوه امعدفى الاغل بالاستعارات والتشبيهات » وموهبته الشاعرية الأصيلة ؛ 
وغرامه بالوسيقى » أثر كبير في شيوع فلسفته ني أوساط المثقفين وغير الثقفين ؛ كما 
كان لاتصاله العميق بوقائم العلم الحديث فضل كبر في النجاح الذي أحرزه 
مذهيه . والواقعم أن برجسوت جم في إهابه بن عق الفيلسوف » ودقة العالى 
ورهاغة الفتان الميدع . 
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ولل (ز شري بر خسولا 4 سار یس ل 4 اتور تام ۹ موا ؛ وکات ابوه 
موسيقيا يهوديا ينحدر من أصل بولندي » ويتمتع بقدر من الشهرة والثراء » كما 
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كانت أمة تنحدر من أصل انحليزي » وعن هذين الابوين ورث شغفه بألوسيقى 
وإتشائه للغة الانجليزية . وتاقى برجسون تعليماً قرنسیا في لیسيه کوندرسيه » ثم في 
مدرسة العلمين العلا الى وجهته حو الدراسات الفلسفية , وأخلهر برجسوك مدل 
صباه تفوقا ني العلوم والرياضيات إلا أن ميله للآداب لم يكن أقل من ميله إلى 
العلوم , فدرس في شعبة الآداب بكلية العلمين المليا ابتداء من بها إلى اوو 
حیك کات زمیلا « حاب وريس » و « موريس بلوندل » وغيرها. وتتلا. على 
السو الفرنسي الکبر اميل برترو) × ]د اا وم کف آژداء دراسټه 
للفالسفة عن الاطلاع التواصل على الآداب القدية » وحصوصاً الأدب اليوناني 
منها , ووقم في هذه اتر ة اضيا تحت تاشر فلسفة هر برت سپنسر ) ونار يته ي 
التطور » فأصبيح ماديا متطرفا » ووضعيا مغاليا في وضعيته ۽ وكا هذا کله أثره في 
فلسفته الحيوية حتى بعد أن تحول تماما عن هذه الترعة الادية الوضعية ء إذ 
جا في فلسفته الروحية سكا بالعيني » وتعلقا بالجزثي » وإسساسا شدیدا پالواقم , 

ولي عام ۱۸۸١‏ عن برجسوك ؛ بعد ترجه في مدرسة المعلمين العليا ء أستاذا 
للفلسفة بليسيه نيه Ang‏ ۽ ٿم نشل متها عام ۳ ال ليسيه کایرمرن غیران 
Js . Clermont-Ferrand‏ يتلل بعد ذلك من ليسيه إلى ألحر حتى بداية رفا 
الحا یٹ عن نی عام ٩۹۰۰‏ أستادا للفلسفة في « الكوليج دو فرانس » » وطل 
اضر بها حتی عام ۱۹۱4 . وکان قد تزوج عام ۱۸۹١‏ باہئة عم آلروائي 
الفرنسي الشهیر « مارسل بروست » . وانتحب عام ٠۹۰۱‏ عضوا بأ كادعمية العاوم 
ال حادقية والسياسية بالعهد t1اstم]‏ > م انتب عن بعد عضرا بالا کادعية 
الفرنسية تغديرا جهوده ني خحدمة العلم والفلسفة , واقعضت حالته الصحية إن 
پتل عن الشدری ی الكوليج دو فرائنس تمده وحلیفته إدوار یروا عا بط 
Ray‏ ولم ET‏ ان کیسب عداأوڈ بعص رال الدین حدما لهرت 
اء مؤلفاته ي « القائمة » التي يذيعها البابا على المؤمنين بأسماء الكتب 
امحرمة. ومعم ذلك فثد انهالت عليه الدعواتث سن کل جاب » فالقی عاضرات 

في ا کسفورد و برمنجهام ونيويورلك » كما ألقى محاضرة في مقر الفاسفة المنعقد 
بہولونیا عام ۱۹4١‏ . 
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عد إن وخب اسرب العالية ال و آوزارها وتألشتث إإ رة العم 4 قبل 
رحسو إن پرأس ر ية التعاون الفگری » العابسة شا , ولم پتثارل عن رثاسة 
هذه اللجنة إلا في سنة ٠۹۲١‏ , ولم يليث أن حصل عام ۹۹۲۸ على جائزة نويل 


في الآداب تقدير! للخدمات الفكرية الجليلة التي أسداها للالسانية . 


وني الآونة الأخيرة من حياته عكف برجسون على تأليف كتابه الضخم 
د پنہوعا الا مالاق والدين » الذي ظهر عام ۱۹۳۲ بعد ربع قرن من الانقطاع عن 
إصدار الكتب ., وقد أحدث هذا الكتاب ثورة كبري في ألا وساط الفلسفية 
والدينية » إذ وجد فيه الئاس نبرة صوفية لم يمهدوها من قبل ني پرجسوك. 
وكائت دراساته العميقة غد أفضت به إلى أعتانب الكتيسة الكائوليكية. فش 
وصيته التي كتبها في ٠۹۳۷‏ أعلن انضمامه إلى الكائوليكية » ولم تلشر هذه 
الوصية سس طعا س إلا بعد وفاته عام ١4٤١‏ , 


ولي حمل تأبن الأ كادمية الفرنسية الذي أقيم لبرجسون بعد أيام من وفاته » 
قال « بول فاليري » عضو الا كاديية في حديثه عن برجسون : « إن الصورة التي 
قدمها لبا برحسوك للااتسات الفكر هى صورة سامية » لفية + تمتازة , ورما كان 
ٻرجسوت آحر مفكر عرفناء استطاع بحق أن يكس حياثه ندمة الفكر في نزاهة 
وعمق » حصوصا في هذه الآونة التي شح فيها الفكر ونضب معن التأمل »> 
وأحذت الحضارة تستحیل شیا فشیا إل جرد ذ کریات وآثار نحتفظ بها في عقولدا 
عن عهد مضي كانت فيه أفائين من الثراء العقلى الضخم والانعاج ار ألخرير. 
أما اليوم فإنيا لا نكاد تنجد من حولدا سوى مظاهر القلق والشقاء والكبث بكافة 
أنوإعه » نما أثقل كاهل الروم » فأصبحت ترين تحته بشتى مراققها . وق وسط 
هذا العهد المظلم ۽ يبدو برجسوك من وراء الأفق شخصية راحلة تلتسب إلى عهد 
مض ۽ وسيظل اسمه آحر اسم عظيم لع في تاريخ الفكر الا وروبي» . 


FH HE 4‏ 
وقد حلف برحسون شموعة قليلة من الكتب التي رمت إل شعى لغات 


۹ اعلام الفكر الفاسفي المعاصر س م 4 


العالم مما في ذلك اللغة العربية » ولكنه بهذه المجموعة أرسى دعاثم التيار ألخيوي 
FRE 3‏ الحاصرة ۽ وتتألف ٣‏ 


رسألة فی معطيات الشعور المباشرة س ۱۸۸۹ . 

فكرة المَحَل عند أرسطو ( باللغة اللا تينية)  ٠۸۸۹‏ . 

الادة وائذا كرة ء» رسالة في علاقة البدن پالنفس  ١۸۹٩‏ . 

الضحك + رسالة في دلالة المضحاث س ١١٠١‏ 

التطور الاق س ٠۹٣۷‏ . 

الطاقة الروحية ہہ ٠۹۹۹‏ . 

الدجومة والعية ( حول نطرية آینشتن) س ۱۹۲۲ . 

ملعا الأحلاق والدین  ٠۹۳۲‏ . 

الفكر والمتحرك (عموعة مقالات وأبحاٽٹ ) ۽ ۹۳٤‏ . 

هذا عدا جموعة من قالات التي شرب ی شعاامت فة ء وألواد أشي 
أسهم بها في امعجم الفلسفي للأستاذ لالاند مفدوام] , 
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في رسالة بعث بها برجسوت إلى عؤرخ الفلسفة الدشاركي « هيرالد هميس » 
بصدد شروعه في تاليف كتاب عن «فلسفة برجسوت» ‏ يقول : «ني رأيي أن 
كل تلخيص لارائي سيشوهها في مموعها ويعرضهاء بهذاء للعديد من 
الاعتراضات ء إذا لم يضح نشسه منذ البداية » وإذا لم يعد باستمرار إلى مأ أعده 
رکز مذهبي وهو اولان ألمْدّة» , فسا شى هذه دة أو (( الدمومة 4 
س التي يعدها برجسوت مركز فلسفته ؟ ۰ 

والواقع أن برجسوت ‏ شأنه شأن جيم الثورين العظام التفت صوب ثفسه» 
وٽامل أعباف ذاته کہا عل سقراط ودیکارت وکانت . وحیلا وق عل سه 
الأساسي » أو رؤيته الأسيلة التي أصبحت كتاباته كلها فيما بعد تفسيراً هما 
وشرحا عليها . فماذ! كات هذه الرؤية الأ ولى ؟ الوإقع أن برجسوت سين تأمل 


f 


تفسه » لم يتأمل الأفكار أو الأنا الفكر ؛ ولم يكتشف الأشكال أو اوران 
الحردة » ونما وجد سيولة مستمرة كتلك المي اكتشفها «وليم جيمس» . 

خا داخحايا تاا سين أسمع الكلمات التي تتركب مها جلةء هل أسيم 
هذه الکنمات متفصلة ۴ كلا ء وشا أسعها في المحملة جملة وبواسطة إلملة. وحن 
سمح اف لن » لا أسع النغمة التي تحدث في هذه اللحطلة فحسب لن 
اللحظة شيء جرد لا وجود له » ونا أسمع أيضا النخمة السابقة والدغمة اللاحقة 
النغمة السابقة معجهة إليها» والدغمة التالية التي تتجه هي إليها . بل إن اجملة 
ذاتها لا“ تتفصل عن الجمل السابقة وعن احمل اللاحقة» كما لا تنقصل أحراء 
اللحن عن تلك التي سبقتها وتلك ألتي ليها . وهكذا لستطيم أن نرى فعلدً آن 
حياتتا الواعية إا هي لمن كبير مستمر يبدأ عند ولادتنا و ينتهي وتنا . والواقع أن 
ہرجسوت ‏ الذي کان موسیقیاً بعمق س كان مولعاً بهذه امقارنات ألوسيقية . 


وهكذا فزن الدة الفيقية ليست هي الزمات الذي يدفعه اكان والجشسم 
بطابعهما . ذلك الزمات الذي لفرژه في المكات حن تنظر إلى ساعات أيدينا 
وساعانت الحائط » بل هو بالأحرى زمان الصبر ونفاد الصبر > زمات التدم والأمل 
. . زمات جيع المشاعر التي تتعاقب ني أعماقتا دون أن نستطيع أن نقول أحي اا 
معى ينتهي أحدها وييداأ الآحر . فهو ذلك اللاتبانس الكيفي الذي لا علاقة له 
بالعدد . وإذا كان الأمر عل هذا الحو فإندا لا نتخلعصس فقط من الفيزياء النفسية 
لی اول قیاس سالات الرعیء إذ أن «الشدة» هي لضها مقيأس ء وألقياس 
لا مكن تطبيقه هدا إلا بصعوبة ء وإما نتخاص أيضا من الحتمية ذ آله ا کان 
ال » في كل لحظة وخاد وإندماجا في جوهره »> فاب اخدمية مير وحصي دوافع 
تسغد آنها قادرة على عزها من تيار «الانا» ؛ وعلل نحن ان کل ل ب 
باللحظطة السابقة الحادا عميقا ء فاث الحجمية تقول إنها عحددة باللحظة السابقة . 
كلاء أنها هي وألسابقة شيء واد وما مها الأنا باكمله الي لا يقم إل 
لظت منفصلة ولا ينتسم إل دوافم ملفصلة : بل ميري كما غبري النهرء 
وينضجح كما تيضج اللمرة» ويسري كما يسري اللحن . 
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هذا هو « الوحدان » أو « ادس » الساسي فلسفة برجسیك . فما هر 
تعريف ادس دواعادم؟ عنده ؟ «رإنه ذلك النوع من المشاركة الوجدائية الذي 
بواسطته ننفذ إلى باطن الثىء انکون شقا واحدآ مع ما فيه من آمر عرد نسيج 
وحده » وبالتالي غر قابل تعر عه » , له نوع من العر يزة الموسعة الصفاة + إله 
« الغريزة وقد صارت نزيهة» واعية لنضسهاء تادرة على التأمل ف موضوعها 
وتوسيعه إلى شير حد». 


ويري برجسوت أن العقل أداة العليء أما ادس أو الوجدان فهو أداة 
الفيلسوف . العقل لا يدرك إلا الادة ء أما الوحدات فيضعنا فور! في داحل الواقع ء 
ويجعلنا نشهد الصيرورة التالقة . ولا كان العقل يتحه دائما نحو الفعل ١‏ لحو ما 
هو مفيد عمليا ء فإنه لا يعطينا غر معرفة عملية جزثية , أما الوجدات فيتصرف عن 
کل ما هو مشید عمليا » وير الأشياء من زأوية ألمدة: ويعطيدا معرفة شاملة . إنه 
يدرك اللامتجانس + والعوالي الكيفي ء والمتصل » والتداحل العبادل » وما لا هكن 
العنبؤ به » والممكن » والحرية » والحياة ¿ وبالملة : الروح . 

لدينا حتى الان نوعات من ألشائيةء تلك الشتائية الى عرفت عن فلسغة 
برجسوك» وأعني بهما : ثنائية العقل والوجدان» وثتاثية الكان والزمان. ونستطيع 
ن نضيف ثناثية ثالثة وردت في كلامنا عن الزمان والوجداك هي ثبائية : المأدة 
والروم . 


وحن سارض برحسوت فكرة «الشدة» في حياة الشعورء فإنه بسشبدغا 
بحدس آخر هو حدس » التوتر» » وهو لا يقل أساسية عن حدس ألمدة عنده , إن 
کل شي لا يخرج عن كوه تذيذب ١‏ فالادة ذبدبة منجشرة وعففة » إن جاز هذا 
التعبير ء أما الروح فذبدبة مركزة . ولم يعد التمييز بين الروح والادة يكم على 
أساس فكرة اكات وما على أساس فكرة الزمان . فثمة تزايد ونقصان في 
التوتر » بحيت يكون التزايد اشتداداً في الروحية » والنقصان إيعالاً في الادية » فإذا 
سرا في اتباه التوتر التزايدء وجدنا النفس والرية والابداع أما إذا سرنا في 
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الاتجاه المكسى » فسنجد المادة والحمية والموية وإالوت . وأعلل درجات التوتر هو 
ما يسميه برجسون أزلية الحياة » الى لا مكن إلا أن تكون أزلية إمية . 


ويتوسع برجسوت في حدسه الاساسي عن « الزمات» بوصفه جوهر الشعورء 
فلا يطبقه على الميتافيزيقا وعلم النفس فحسب » بل يطبقه على الياة بوجه عام » 
فيشحدث عن « تعلور حالق » » وقول إن الزمان والياة شىء وأحد حد: « اينما حي 
شي > قم سمل مفتوح في مکان ما يسل عليه الزمان » » ویقول ف موضم آعر 
من كتابه «العطور الاق »: «اتصال التيرء وحفظ الاضى ف الماضرء وللدة 
اة س يبدو أت الکائن اي بشارك الشعور في هذه الصفات » . ORT‏ 
البيولوجية تستلهم علم النفس إلى حد كير. علم اخياةء وعلم النقس > وعلم 
الكون » واليتافيزيقا : كلها متداخلة بعضها في بعض » ويتوقف بعضها على بعض 
علد برحسوك , فيا معلى اخياة والوحود ؟ عيب رحسو فالا : اله بالیسبة إن 
اموجود الوإعي : أن يوجد هو أن يتعير » وأن يتغير هو أن ينضج » وأن ينضح هو أن 
يلق نفسه باستمرار. ومكن أن يقال الليء نفسه عن الوجود بوجه عأم: 
« الكون يعاني الدة» والدة معداها هنا أيضا الاحتراع » وحلق الأشكال › 
والصنع المستمر لا هو جديد إطلاقاً » « والمدة تقدم مستمر من الاي الذي برض 
امستانبلل ويلضح وهو 7 وھا هو عا عليه برحسوت « باعطور الال > ۽ إذ 
يقول : «إت أخياة تلوح كتيار مضي من جرتومة إلى آأخرى عن طريق كائن 
عضوي متطور .. ومكن أن نقول عن الحياة _ كما نقول عن الشعور ‏ إنها في 
كل لظة تلق شيا ... وشىي ما حرجنا من الإطارات ألتى فيها لحصر 
اميكانيكية والغائية فكرناء فإت الواقع يظهر لنا كانبثاق مستمر لأشياء جديدةء 
کل واحد منھا لم بکد پبٹق لیکن الحاضر حتی یتراجم إل الماضي : وئ هذه 
اللحظة بالذأت يسقط غبت نظر العقل » الذي عيونه متحهة صوب ألوراء » , 


وفكرة السورة او به 4 اوخا تاع ت ر سو سرا شي نشل حدس 
الخاص بالمدة الاقة إلى ميدان علم الياة . والواقم « أن الحياة منذ نشأتها » هي 
استمرار لسورة واحدة توزعت بين خطوط عتلفة للتطور , خظد ما شىء »> ونطور 
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بساسلة من الاضافات التي كانت ألوانا من الالق . وهذا الدمو نفسه هو الذي 
أدى إلى اتغصال اليول التي لم تكن تقدر على الدمو بعد لقطة معلومة دون أن 
تصدر شير متوافثة فیما پينها » , 

وارك بر سوا تطور الحياة بتأليف قصة فيقرل : «إت الولف الذي يبدا 
قصته يضع في بطله جموعة من الأشياء المي بضطر إل التخلم عدها كلما ثقدم في 
کتابتھا» ورما اتخذها فیما بعد في کب آحری › لیژلف فیها شخصیات حديدة 
ٹظهر کمستخرجات أو بالأحری کتکملات للأول ؛ لکن هذه داثما تبدو هفثعلة 
بالسبة إلى الشخصية الأصلية . وهكذا الأمر فيما يعلق بتطور الياة. إن 
التفرعات » على مدى السارء كانت عديدة لکن كان ثم مضايق كثيرة إلى 
حالب طريشن أو ثلاثة طرق كبيرة ؛ ومن هذه الطرق نفسها طريق واد فقط > 
ذلك الذي يصاعد على طول الفقريات حتى يبلغ الائسان » كان واسعا بحيث 
يسح ممرور اللسمة الکبرى لليحباة بالطااق ) , 


ومن لأحية أحرى ۽ ليست اللا تيذا لنطة ۽ معطاة مقدما » كما تذهب إل 
هذا الغائية . بل بالمكس ‏ التطلور حلق معجدد باستمرار ء يلق كلما تدم 
حسب الحاجة » ليس فقط أشكال اخياة ء بل وأيضا الأفكار التي تكن العقل من 
فهم الحياةء والألفاظ التي تفيد في التعبير عدها , ووحدة الحياة كلها في السورة 
التي تدفعها على طريق الزمات» . 


وني رسالة كتبها برجسوت إل الأب دي تؤنكيك يلخص نظريته تلخيصا بارعا 
بالربط بين اتجاهات ثلالة من كتبه الرليسية فيغول : «إت الاعاراث التي 
عرضتها في كتابي : « بحت ف المعطيات ألباشرة لأشعور» تفضي إلى إيضأح 
موضوع العرية ؛ وتلك التي أوردتها ني «الادة والذاكرة » تمل للرء يلمس 
بأصبعه حقيفة ألروم » هكذا آمل ؛ وتلك الوإردة في « التطور الخال » تصور 
الحلق على أنه واقعة : ومن كل هذا تشتخلص بوضوم فكرة إله الق حر » أحدث 
الادة والياة معا » وهوده في الق مستمر من حاب الياة » عن طريق تطور 
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الأ نواع وتكوين الشخصيات الانسانية» . 


ألحرية » والروح » والاله اللالق ., تلك هى المحاور الثلا ثة الرئيسية في فلفة 
برجسوك . أما عن الحرية » فقد كان برجسون من أكبر للدافعين عتها» وهحماته 
على الجبرية الترابطية كانت من أوقم المجمات» ذلك أن هذه الترعة تنقل 
اععباطاً اليلية الآلية لاظواهر الفزبائية إلى جال الوقاثم النفسية التي تختلف كل 
الاحتلاف عن تلك الظراهرء فصيء بهذا فهم الركية ء والأصالة الغوارة : 
والصيرورة الخلاقة لياة التفس . إن ما ياء أعلي ما يدوم لا يتكرر ولا كن 
التو به مقدما , ولو كنا الابت Armes‏ لكات من المكن لحديد أفعالتا بدقة , 
لجسا كالنات واعية » وحن شاق اتسنا في كل للظةء وبالتالي فان أالا 
حرة . وكل طلب إيضاح ء فيماً يتعلق بالحرية » بعود إلى السؤال التالي : « هل 
محن تصور آلزمان على لحو مطابق بواسطة اكان ؟  »‏ وعن هذا السؤال جيب 
برجسون قاثلا : « نعم ء إذا كان الأمر أمر الزمان الذي مضى وجرى ؛ كلاء إذأ 
كنت تتسدث عن الزمان الذي مضي وجري . والفعل الجر ععدث في الزمات الذي 
ري لا في الزمات الذي جرى مضي . فالرية إذن واقعة » ومن بين الوقائم 
التي نشاهدهاء لا يوجد مأ هو أوضح نها » . 


وأما عن الروح ء فقد كات برجسون معتياً بالعلاقة بين النفس والجسم» 
ومفلدا عديداً لنظرية العوأزي بينهماء أو التكافۇ . وله في هذا تشبيهات شهيرة › 
وها على سييل الال قوله : «إن نسبة النشاط المخى إل النشاط العقلل كثسبة 
حركات عصا قائد الأ وركسترا إلى السيمفونية . والسيمفونية تتجاوز من كل 
ناسحية الح ركات التي تزنها » وسحياة الروح تتجاوز أيضا حياة الخ » وف تشبيه آنحر 
يقول «إت الثوب متضامن مع المسمار اعلق به ولكن لا ينس عن هذا أن 
السمار مكاىء للثوب» ولا أن امسار والثوب هما شيء واحد » . وعدم التكافؤ 
هذا بين اسم والروح هو الذي يدفع برجسون إلى الاعتقاد بخلود الروح آو في 
دوام اسلا تأرو سد فتاء اليسف , 
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وأما عن وحود إله لاق » فهذا ما يبينه برجسوت أجل بيان في كتابه المظيم 
« معبعا الااحلاق والدين » .. فهذا الكتاب يكشف عن طابح أحلاقي ودبني 
عميق . وفيه يصل برجسون إلى ذروة عائية في التصوف . فالقول بأن الياة 
بالسبة إل الائسات عبارة عن الاستبرارء وحلق الذات بالذات ء وما 
شخصيتدا » وزيادة ما كان هتاك من ثراء روحي في الالء هو تحديد دف 
أحلاقي لوجودنا . والقول بأث «الفس » هو مهود للععاطف العقلي مع الواقع 
لعرفته » وأننا أن نعرف جوهر الواقع إلا محبته هوي الوإقع تأسيس للأحلاق على 
ار ية والمحية . وهذه الحالة الوحدائية تعلو عJ Suprarinteliectuelle Jinll‏ ¢ فهي 
حل بالأفكار والشاعر تصعد بنا حتى نصل إلى مركز عادلر» هو القصوف أو 
ادير الفتوح ٍ 

وهنا أيضا تتضح لتائية برجسوت فهناك من جهة الأخحادق الغلقة والدين 
الغلق الذي يتحفن في القبائل البدائية وأولنك الذين يريدون العودة إلى ألحلاق 
هذه القبائل » وهناكة من جهة أخرى ب الأخلاق الفتوحة والدين المفتوح . 
فأحلاق الأسرة أحلاق مغلقة » ومدها نستطيع أن نسقل إلى أحلاق الأمة » التي 
هي مخلقة أيضا , ولكن لكي فضي إلى أحلاق تنفتح للانسانية كلها » وتطل عل 
الانسانية كلها فلا بد أن نمر بالدين الشترح : وبإله الانبياء» وإله المسيح ؛ 
وبال بطال والقديسين الذين يلبوت لداء ما هو إهيء ويستمدون رتهم من 
السماء . والخياة اديرة بالتمحيد هي الاة غوف البيولوجية » وفوق النفسية » التي 
بمياها هؤلاء القديسوت وال بطال . ومن خلال الله ون الله يدعو الدين الانسان 
إلى حب اجس البشري .. العفاني » وبذلك الذات » وروح التضحية » والمحبة » 
تلك هي القشسات الميزة للأحلاق الانسانية » وهي فضائل الدين المفتوح . 

والدين احق هو الذي ينولد عن الاتصال والتطابق مع المجهود النالق 
للحياة» مح الدفعة اليوية أو التطور الخالق . وهذا الجهد الخلاق يأتي من الله › 
بل هو الله نفسه »> وبالفدر الذي يكوت به التصوف استمرارا للفعل الاي » فإثه 
يكون إبداعاً وحا . «والحب الذي يستهلك الصوي الكبير ليس عرد حب إنساث 
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لله » بل هو حب الله لتاس جيعا ؛ ومن خلال الله ء وبال » يحب الفرد الانسانية 
كلها حباً إغياً . 


وهکدا بدا إڑ فر سول )) ماديا هسر غا ٤‏ مأدیثه ¿ وانتھی صوفا عا ی 
صوفیته , 


Py 


فيلسوف بارز عن فلاسفة التاريخ والحضارة ؛ أراد أن حدث في هذا المجال 
ثورة « كوبرئيكية » كلك التي أحدثها « كانت » في نظرية العرفة . يعلى رار 
سابقيه من الفلاسفة إالألات شيد مذهبا شاملا في الوحود » وكانت له نظرة كونية 
أحاطت بامشكلات المْخرقة في عصره» وإت تنازلت عن كثر من اخرئيات من 
أجل الإطار المذهبي والمنظور الكل الرحب . ويل تلا جيدا المحاولات التي 
قامت في عصره من أجل إيباد علوم للروح مستقلة عن علوم الطبيعة » وشاعت فيه 
الروح الجديدة التي بعشها في التاريخ ودراسة التاريخ فلسفة إياة» واضطر بت 
في نفسه الفسيحة النصبة كل هذه التيارات التي تخللت روح العصرء وأقبل يركز 
هذا كله قي نفسه » حتى استطاع أن يضم مبادىء تلك الثورة « الكوبرنيكية » في 
مذهب کل منظم» وأن عقن هذه البادىء بتطبيقها على التاريخ كله منذ كات 
حت الوم . 
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ولد الفيلسوف الالماني أوزفلد اشبنجلر» في مديدة بلانكلبرج ماناطعة 
براندنبورج قي ألانيا ء ( للمأئيا الشرقية سابقاً ) ¿ عام ۱۸۸٠‏ . وأمضى دراسته الثانوية 
ي مدرسة هَل » ثم تخصص في العلوم الطبيعية فدرس ني جامعة برلين م جامعة 
میونیخ » ثم عاد إلى برلين ثم إل هة مرة أحرى . واشعغل بالتدريس بضع سنوات في 
المدارس الثانوية » ولم يلبث أن تفرغ تاماً للتأليف والبحث حيث أقام في مديتة 
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میونیځ حتی وفاته عام ٠۹۳١‏ . وني أواحر الثلا ثينات من عمره أصدر كتابه الذي 
أكسبه شهرة واسعة وهو « الحلال الغرب ٠»‏ ويتألف من جزأين ظهرا في ميونيخ 
فیما بین ۱۹1۸ ۱۹۲۲ . وکات قد شرع قي التخطیط له قبل شوب الخحرب العالية 
الآ وء ولم يقرع منه إا ي عام AY‏ وإٺ تأر نشره حت عام ۹۸ سه 
طروف اخرب . 

وإ جأنب هذا العمل الرئيسي ترك إشبنجلر كتا أخحرى ندكر منها: 
« هيرقليطس : دراسة في الأفكار الرئيسية الديئاميكية فى فلسفته» 
« البروسية والاشتراكية » (۹۲۲) » «ايتاء ألخديد لارایس الألماني» 
(۲4 «الانسات وألتكنيات » )٠۹٠١(‏ ؛ «السنوات إلاسمة : ألانيا 
وتطور التاريخ العالي» (٣٣١)؛‏ 


وله جرعة من الخطب والقالات ظهرت عام پ۹۳ تحت عبان « خب 
ومقالات لاأ ولد إشبنجلر» » وهذه أهم عناوينها : أفكار حول الشعر الغنائي 
تشاؤم س واجبات الشباب الأ لاني السياسية . فرنسا وأوروبا ‏ واجباث 
التبالة س مشروع أطلس غديم ‏ آسيا القدهة ‏ نيتشه وقرنه ‏ في تأريخ تطور 
الصحافة الألانية . طبيعة الشعب الألائي ‏ عمر الحضارات الأمريكية س عرية 
القتال ومدلوها بالنسبة إلى سير تأريح العام س قصيدة ورسالة ‏ هل السلم 


العالي كن ؟ 
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بدأ « اشبنجلر» مشروعه الفلسفي بداية متواضعةء عددما أقدم على درامة 
بعض الأحداث السياسية المعاصرة في سنة ١4۹1ء‏ وما عسى أن تكوب التعاثج 
التي مكن التتبؤ بها ابتداء من هذه الأحداث وإذا به إجد أن هذه الدراسة غير 
ميسرة إلا إذا قامت عل أساس وثائق عديدة جدأء ححأصة لا بهذا العصر وحده ؛ 
بل بجميع العصور» ورأى من الستحيل عليه أن يقتصر على عصر معين وما يتوه 
من أحداث قلائل . ثم اكعشف أن مسألة سياسية ما لا مكن أن تدرك بنفسها في 
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داحل ميدات السياسة وحدهاء بل لا بد من أن هم أيضا بواسطة البحث 
واقارتة في بقية الميادين : من فن وفلسفة وعلم اقتصاد ودين . وهكذا الداحت 
دائرة البحث واتسست رقعة الدراسة حتى شملت التاريخ الاانساني کله فکات اه 

بد له أب ضح تلك الفعرة التي أراد دراستها في موضعها من نسيج الوجود» وف 
محرآها من تيار الحياة العدفق ء فكان أن آقام فاسقته في التاريخ على ساس عن 
ففسفته للوحود , شر که ليتسدث عن لشاة هذه الفاسفة بنفسه: « يذ ريت 
قيضا زارا من الروابط التي شعر بها عض المؤرحين شعورا واضحا بحض الوضوح 
حینا» غامضا تي معظم الأحيات ء دوت أن يصلوا إلى فهمها إطلاقا » روآبط بن 
صور فنون التجسيم والفنون العسكرية أو الإدارية ؟ ورأيت تشابھا می پن 
الأشكال السياسية والرياضية في الضارة الواحدةء بين النظرات الديلية 
والصناعية ؟ بين الرياضيات وألوسيقى وفنود التجسيم » بين صور الاقتصاد وصور 
العرفة » وتبينت في وضوح الارتباط الروحي العميق بين أحدث النظريات 
الغزيائية الكيميائية ء والتصورات الأسطورية ألخاصة بالأحداد عيد ارماك 
وال تفاق العام بين اسلوب الأساةء والآلية الديداميكية ء وتداول البقود في هذا 
العصر » والتشابه التام» الذي قد يبدو في البدء غريباء ولكته لا يلبث أن يبدو 
جليا » بين النظور في التصوير بالزيت ء والطباعة » ونظام الائتمان » والأسلحة 
اللارية » وألوسيقى التعددة الطبقات من ثاحية » ومن ناحية أخرى بن العمثال 
العاري » وألدينة القدية ء والنقد اليوئاني » باعتبارها ألرانا من التعبير عن رفح 
واحدة بالذات؛ ورايت وراء هذا كله» في فيض من النورء أن هذه المحموعات 
القوية من المتشابهات في هيتتهاء والتى تمل كل واحدة منهاء فيلا رمريا في 
الصورة العامة للتاريخ العام» نوعا إنسانيا حاصاء أقول رأيت أن هذه الجموعات 
تكون يتاء معتاسب الأجزاء كل التناسب» وهذه النظرة المتظورية هى وحدها 
التي تستطيم أن تكشف عن سياق التاريخ وأسلوبه الخاص ... ٠.»‏ 


وهذه النظرة إلى سياق التاريخ وأسلوبه الخاص أدت به إلى أن يتبنى النزعة 
الحيوية في أعلى صورهاء وأن يكون أبرز من قام بتطبيقها ني مال التاريخ 
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وأخضارات , وقد كات سليلا أا العراث الا انى في هذه الترعة ابعداء من 
ډلتاي حتی زل ونیتشه» وبالاخص جي الذي بعثیرہ یسوا م من أعظم 
الفلاسفة » كما أن تأئره كان واضحاً بفكرة الزمان والدة القيقية وألوحدان عند 
برجسوك , 

ولأ شنجار تفرقة آساسية بين صورتين للوجود ها : التاريخ والطبيعة . فالوجود 
يعرض نفسه في صورتين إحداها في تضاد مع الأخحرى : صورة الصيرورة» وصورة 
الثبانت ۽ تاهما صرورية » و كلتاهما ذاتية . فالطبيعة والتاريخ هما « الامكانيتات 
النهائيتان لتنظيم الوجود المحيط بنا في صورة كونية » . فهما إمكانيعان » لأن 
تبأد صورة للوجود على شكل طبيعة شخالصة أو تاريخ خالص لا يتم بالفعل » بل 
لا بد من ألزج بين الطبيعة وبين التاريخ في الصورة التي يتصورها الرء للوجود ؛ 
وبالحتالاف اسبة الطييعة إلى التاريخ تلف الصورة عن الصورة . وإذا كات 
الطبيعة سياقها القانوك ورمزها المعداد > فزت التاري سياق المصر ورمره الاعباه , 
واكان إذاً من شأ الطبيعةء أما امان فن شان العاريخ . والمصير مرضوع شعور 
لا موضوع تعقل » أما القانون فللتعفل لا للشعور . لأت القانوت تبات » والعقل اا 
يدرك الأشياء إلا على صورة الثبات + بينما امصر تيأر متغير : وحركة سء فلا 
يدركه إلا الوجدان , ودا كاف التاريخ مركبا من وقائع لا من حقائق . لأن 
الوقائع لا تحدث إلا مرة واحدة ولا تتكرر هي ذاتها مرة أحرى على الاطلاق . أما 
العرفة فمجموع سحقائق . فإذا جعلدا التاريخ موضوعاً للمعرفة ء فقد سلياه طابعه 
الجوهري ‏ بإحالتدا الوقائم فيه إلى حقائق . وتعر الواقعة في التجربة الحية عن 
الحياة كلها في وحدتها المطلقة » لأن الياة أو الوجود الي كامن كله في ألواقعة 
الواحدة نظا لبساطته , والحال هنا كالال في الأثر الفتي لا جال للفرقة بين 
أحراثه ؛ فالغاية هي الوسيلة والوسيلة هي الغاية . والنتيجة الفلسفية العامة هذا 
الوضسم الحديد هو أن «الاة لا تشر بضر الياة» . 


وتؤدي بدا هذه النتيجة أيضا إلى تفسير التاريخ بالكائن الي وتفسير الكائن 
حى بالتاريخ » أعنى أن الفرد مل التاريخ » والتاريخ مش الفردء وكلاها لذ 
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بهم بدون الآعر . فالفرد وللخحضارة يكونات نسيجا واحداء فالفرد جیا في 
الحضارة » والحضارة بدورها تيا في الفرد . ويقصد إشبنجلر بالقرد هتا القرد 
اممتار الذي تتسد فيه حضارة بأكملها, 


وكا مير اشبنحار بين الطبيعة والتاريخ ؛ فظد مير أيضا بين التاريخ 
« والتأر يح » أو كتابة التاريخ . والعلاقة بينهما علاقة تضاد كاملة ء إذ لا مكن 
إن بقوم أحدها إلا بإنكار الآحر , وذلك لان التاريخ صيرورة حائصةء پيدما 
J‏ العأر ي » لا مکن أت يشوم إلا بتحويل شىء من هذه الصيرورة الالصه إل 
ثبات . وهذا ما يسميه اشبنجار بالنزعة الآلية في كتابة التاريخ ء وأصحاب هذه 
التزعة يجعلون « الوثيئة » هي الأساس ني التأريخ ء وأئها بذاتها كافية للعلم 
بالتاريخ . وحينذ لا يصل الؤرخ إلى شيء من التاريخ الحثيقي على الاطلاقء 
ویر ما يوصف به آله صل وثائق » وجماع حبار . 


والمنهج الذي اختاره اشبنجلر لدراسة التاريخ هوما أسماء باسم « التوسم » » 
ب ألؤرخ یقوم « بتوسم » اام وقرأءة «السيماء ) يشخ سن مامح الوادت 
رموزا للريح التي أملتها» ومن الآلار آيات على حياة تركتهاء ومن الظاهر 
المختلفة شاهدا على روح وإحدة أرزتهاء ومن الأشياء المتجمدة وسيلة لادراك 
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التاريخ » ويعثه حا مرة اخحرى . 


وهنا نلتقى بتفرقة هامة هي التفرقة التي أخحذ بها اشبشجار عن «دلتاي » 
ن «الفهم » وبين وز التشسير)» سين قال : « تحن ففشر الطبيعة» ولكنا نقهم 
السات » , وهم الائساك معداه استخلاص روحه من مللاعه , ويذلك کون 
مهمة الؤرخ أن يتوسم ملامح المصير الكبرى في وجه الحضارة باعتبارها شخصية 
إنساتية من الطراز الأعلل » كما يتوسم الرء ملامح صورة لرنبرانت أو تمثال 
لقيصر» . وللحضارة هي اللغة التي تعر بها الروح عمأ تشعر به . 
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وكما أذ اشبتجلر عن ليتشه فكرة المصير » وعن برجسوت فكرة الزمان اي 
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أو الدهوهة :> فد ألحد عن حيته فكرة « الظاهرة الأ ولية » . والظاهرة الا ولية هي 
الحد النهائي الذي يجب على الانسان أن يقضف عندهء وفيها تتمثل أمام أعيننا 
فكرة السيرورة صافية لحالصة , وقد اهدی بها أشبنجار في محديد سياق التاريخ 
والحشف عن صورته اخسيغة , وهذه الصورة آلتي بتبدی علیها التاريح هي 
ا الحضارات » .. فالتاريخ مكون من كأئنات عضوية حية هي الخضارات ؛ 
وكل حضارة متها تشابه الكائن الحضوي تام الشايه . تاريخ كل حضارة 
کتاریخ الانسان أو ليوات أو الشجرة سوإء بسواء ؛ والتاريخ العام هو ترجة حياة 
هذه الحضارات » التي تشبه في سیرتها حياة آلأفراد , فا دا اسعطعنا أن نحدد سياف 
أية حضارة والأدوار التي تمر بهاء كان من الميشر لدا أن نتنباً ما سيجري 
للحضارة الموجودة الآن على الأ رض » وهي الحضارة الأ وروبية الأمريكية . 


فتمالوا نری كيف تود اللتضارة وكيف نموت » يقول اشنجار : (اتولد الخحضارة 
في اللحطلة التي فيها تستيظ روح كبيرة» وتنفصل عن الحالة الروحية الأ ولية 
للطفولة الانسائية الابدية » كما تنفصل الصورة عما ليس له صورة » وكما يثبثق 
لحد والفناء من اللاعدود والبقاء , وهي تمو في تربة بيئة هكن تحديدها تمام 
الححديد» تظل مرتبطة بها ارتباط النبتة بالا رض التي تمو يها . ووت الخضارة 
حيدما تكون الروس قد حققت جميع ما بها من إمكانيات على هيئة شعوب ولغات 
ومذاهب دينية وفنون ودول وعلوم » ومن ثم تعود إلى الالة الروحية الا ول » . 
وتار يخ حياة الخضارة هو تاريخ النضال الشاق العنيف بينها وبين القوى الئي 
تعثرض سبيلها وتقف آي تيأرها . وعندما تفقد قراها الالقة بعد أن تحقق 
صورتها ۽ أو إذا الحتیقت تمت تأثر روح اخری أقوي متها وألحصب » فإ نها تتحول 
أل «مدلية » بعد أن كائلت حضارة . 

ولا كانت اللىضارة كالكائن العضوي الحي» فإنها تمر بنفس الأدوار التي ير 
بها هذا الکاثن اي إبان تطوره . فلكل حضارة طفولتها وشبأبها ونضجها 
وشيخوحتها » أو نستطيع تشبيهها بفصول ألسنة» فنقول إن لكل حضارة ربيسه 
وصيفهاً وحريقها وشتاأءها , 
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ولكل حضارة أسلوبها المتمايز من أسلوب غيرها نمام التمايز » أسلوبب تستطيم 
أن تتلمسه بي كل مظهر من مظأهرهاء فعحده وإضحا فيه كل الوضوح : من فن 
ودين وعلم وسياسة وت ركيب اجتماعي . ويضي اشبنجار في تشبيهه للحضارات 
بالكائنات العضوية إلى أبعد مدى . فيقول إن لكل حضارة كيانها الستقل النعزل 
مام العزلة عن كيان غيرها من الحضارات > ولا سبل إلى أتصال حضارة بسحضارة 
ری ما داست کل حضارة باعتبارها کانا عضويا ووحودا حفیقیاء تکون 
وحدة عفغلة عى نها . وها پشاهد من تشابه ې الوضوع بين حضارة و«حجضصاأرة ¿ 
أو من تشابه قي أسلوب التعير عن حضارتن ممتلفتين ؛ إا هر وهم فحسب » فهر 
تشابه في الظاهر ولا يسدى إلى اطوهر . لأن كل حضارة تعبير عن روح ء والريح 
تلف بين الحضارة والحضارة الأخرى تام الاحتلاف : في جوهرها وأسلوبها 
وتات وحودهاً. 


ولكل حضارة رمرها الأئلي : فالضارة القدمة (ويقصد بها الحضارة 
الإغريشية ‏ الرومائية ) رمزها الأ ولي هو الجسم الادي المنعزل ؛ والضارة العربية 
رمزها إلا ولي هو الكهف ؛ والمحضارة الغربية المكان اللائهائي النالص . 


وقد أحصى أشبنجلر في تأمله للتاريخ العام ثماني حضارات عليا رئيسية هي : 


الخضارة المصرية والبابلية » وأهندية > والصينية » والشدمة ( اليونانية الرومانيه ) : 
والعربية » والكسيكية »> والغربية . 


وعنده أن الرمز الأ وي للحضارة المصرية هو «الطرين » . فالروس المصرية 
تشعر بلشسها على آنها في رحلة تسر على « طريق » ألياة الضيق القدور غا والذي 
لا تستطيع مله حلاصا والذي ستقدم عده حسايا يوما ما أمام القضاة . وإلى هذا 
الرمز الأ ولي يرجم كلل مظهر من مظاهر آلخياة المصرية القدية . فالمعابد المنتسبة 
إلى الدولة القدمةء وأهرام الأسرة الرابعة الكبرى بوجه حاص » لا تمشل مكانا ذا 
أقسام ها معناها » مثل السجد أو الكاتدرائية » وإما تمل تتابعاً مستمراً لأمكنة 
معوالية . والطريق القدس الذي يفتح عله مدحل العبد على النيل يضيق شيا 
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فشيدا كلما تيغل الع في السراديب والدهالير والآبهاء ذات الأعمدة الحوالية 
والقاعات ذات القوأقم حتى يصل إلى ضرفة الىت » معاد الشمس التي ET‏ 
الأأسرة النامسة ليست « آبنية» ٤‏ الاقم » بل هي طرق حيط بها أححار 
ضبخمة. كذلك نجد طابع الطريق في التصوير جلياً . فإن النحوت البارزة 
واللومات » وهي داتما على شكل عاميع متسلسلةء تقود الناظر إليها في اتبا 
معلوم رغم إرادته , 


وعلى هذا الحو يحاوك «اشبنجار» أن يرجم كل حضارة من الحضارات 
الما ني ار تيسية بکل مطاهرها الخياية رل ن وعم EET‏ و#سياسة وافجأد 
واجتماع إلى رمزها الأ ولي ء أو إن شتا إلى طرازها الخاص بها . وهذا الطراز هو 
الذي ملق الفدات» وليس الفبان هو الذي يلق الطراز . والطراز واحد في 
اللحضارة الواحدة » ومن إلنطاً أن تعد الأدوآر والظأهر الخعلفة لطراز وأحد عدة 
أواع من الطرّز. فإذا بلغت الضارة مرحلتها الأخيرة» يأتي الشتاء فتموت 
اروم » وعوبت معها الطراز . 


وني حديئه عن الحضارة الغربية » يرى اشبدجلر أن الروح الفاوستية أو الغربية 
قد احتارت الوسيقى لتكوت هى آلفن الذي يعبر عن رمزها إل ولي كمل تعبيرء 
وذلك لأن الموسيقى هي أصلح الفنوك للعسير عن اللاتهاثي . ودا سادت 
الموسيشى الفنوك الغربية كلها عن اعبار حتى التصوير » حتى لا يستطيع الانسان 
أن يعبر عن شعوره الحمالي بإزاء مال أو صورة زيتية تعبيرا دقيقا إلا بلغة 
موسيقية ؛ وأصبح يقال عن الألوان إن هما نحمة أو ثبرة. والعمار تسه أصبم 
الفنات يراعي فيه الالسجام النغمي بين السقوف وأاجدراك وصفوف الأعمدة. 
وکا أصبحت لخة الوسیقی هی لغة التمییز في کل مئه مما يکشغن جليا عن 
الرمز الأ ولي للروح الفاوستية » رمز المكان اللانهائي ذي البعد العميق » أو العمق 
البعيد . 


4 اعلام الفكر الشاسفي عاضر م ٠١‏ 


ويتحدث اشبنجار حديدا طريفا عن الألوأن السائدة في المحضارات امختلفة . 
فالفن اليونانى عنده قد اقتصر على الأصفر وإلأحر والأسرد ولا بيض » عل حي 
تجنب اللوئين الأ زرق والأخضرء بيدما ألم الفتات الغربي على هذين اللونين في 
التصوير بازيت . ذلك أن الأصفر والأ حمر ألواث مادية أما الأزرف فهو لون 
البعد » وهو لون روحي لا مادي ؛ يوحي باللانهاية. 


ريقو اشبتحار إت اللو الساثد ۴ التصوتر العر بي خو الوك الد هبي ۽ واو 
لون من شأنه إن رج بالالسات من الواقع الأ رضي ويرفعه إلى السماء أو اة 
كما تصورها الأديان في الخضارة العربية .. ومن صفات هذا اللون الذهبي آنے لا 
يشاهد عطلقا في الطبيعة » فهو لوت لحارق للطبيعة » ومن هنا الحتأرته الحضارة 
العربية » لاله محسن التعبر وحده عن القوي الشية اسلثارئة للطبيعة ۽ ومن صفاته 
أيضاً أنه سلب النظر والخياة والأجسام وجودها اللموس » ويعث الحلم بالقوى 
في التي تهيمن على قواين العالم المادي ئي داحل الكهف الكوي » . 
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ومن كشرف اشبدجلر الجديدة في علم المحصارات ما أسماه بفكرة 
(إ التعاصر 4 ء» وقد حددها غيديدا دقيقاً قله : # لي اعت حادئن تارینیین 
پأنهما «متعاصران » إذا کاثاء كل في حضارته الخاصة» يظهرات الدقة في أحرال 
واحدة ‏ تسیا س ویکوت شما الال سى مناظر تماما » , وعن طريق هذا 
النهج الجديد برهن اشينجار على أن كل الظواهر والصور الديدية وألفنية والعلمية 
والسياسية والاقصادية والاجتماعية متعاصرة بين جيم الخضارات في نشأتها 
وتطورها وفنائها ‏ وأن الت ركيب الباطن لأ ية حضارة هو هوعينه الث ركيب الباطن 
لکل اخحضارآت » بل لاا تيد ظاهرة واحدة ذأت قيمة عميقة في الصورة الثار ية 
خضارة ما دون إن پوجد ما پناظرها تماما في غیرها من الضارات . وعل هذا یری 
اشېنيجلر أن نیقولاا دي کوزا؛ ولور » وکافن > کانوا متعاصرین مم دیونیسپوس في 
الحضارة اهاينية س الرومانية ء وآن العسدي الذي جاءت به الطائمة الينسينية 


£" 


Jansen‏ وطائغة المتطهر پن الانجلیز دا٥‏ تتعاصر مم التحدي الاسلامي ل 
الحضارة العربية ؛ وأن « جاليليو» «وبيكوت » « وديكارت » هم السابقوك على 
سشراط تي اليضارة الغربية ء كما أن ( فولتیر» « وروسو» متعاصران عع « پوذا» 
«د وسقراط » «والكندي » في حضاراتهم المعاظرة» وكذلاك كان « كات » 
و ته » متعاصرین مح رذ أغلاطون » « وأرسطو) . 
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وعلى أساس هذا منهج الجديد » وهذه المبادىء المبتكرة التي وضعها أشبنجلر 
لورفولوجية الحضارة » توصل إلى نبوءتي : النبوءة الأ ول حاصة بفلسفعه ء إذ ثيا 
بأنها آلحر فلسفة في الوجود تظهر في الحضارة العربية ء لأن هذا هو ما يقتضيه منطق 
الحضارات + والنبوءة القائية تتعلق بال حضارة الغربية فقول إن هذه الحضارة تقل 
إلآن إلى مرسلة الشتاء الباردةء والشيخوحة العليلة » وأنهاً تلفظ إالآن ألحر 
أتفاسها, وعلامة هذا الاحتضار الرمز الأ ل لروحها الذي اتخذته وهي على أبواب 
القبر وهو الشك . فأصيح كل شيء في نظر الرجل الغربي نسبيا لا مطلقا ء تارينيا 
لا طہیعیا » صروریا فی زماله ومکاله لا فی کل زمات وکات » شعاره أن کل شيء 
يتشر وير » وغايته ديد السياق الذي يسر عليه التاريخ . يفهم ولا يعجاوز 
الهم إلى التقديم » لث الضرورة التاريحية ألباطنة هي التي تعمل عملها في كل 
مكان» فلا اختيار ولا تفضيل » بل خضوع نا يأتي به الصير» واعتراف بضرورة 
هرأ اضوع کل شيء رمز وکل شىء تعب » فلا حقيغة للثبات ؛ ولا وجود ليء 
RIT‏ 


ورما وجد اشبنجار في العبارة التي قاها « جيته » أستاذه العظيم ‏ من أن 
« كل ما يودي إلى تحرير للمقل لا يقابله تقدم في تهذيب الروح » حطر .. ريا 
وحد اشبدجار في هذه العيارة ما أوحى إليه بدراسته التي النتهت به إلى تلك النبوءة 
لقا سةد ۽ لبوعة ا الحللال الشرب )» . 
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آورتیجا ‏ إی ۔ جاسیت 


وهذه صورة أنحرى عن صور النزعة الحيوية ... صررة صاغها الفيلسوف 
الأسباني العظيم أورتیجا _ إى ‏ جاسيت في إصالة وأاضحة » وإبداع, بارع ؛ 
والحق أنه من الشخصيات التي يصعب عل الرء تصنيفها ووضعها في إطار مدرسة 
حدةة., فمن المكن أن تضمه إلى أصحاب اليزعة اليرية» وإن تكن 
((-حیویته » من نوع حاص ستتطیم أن تصفها بأذها #إلسانية» فلا عاتب 
الصواب » وتستطيع أن لنعتها بأنها « عفلانية » قلا يخطزك الترئيق ؛ ومن الممكن 
أت تراه في عداد الوجوديين العاصرين » وان تكن « وجوديه » أيضا ذات طابم 
فرید ۽ وتستطیم أن تقول عنه إئه أديب ذو أهعمامات فاسفية ومنهج فلسفي » أو 
آنه مشر صاحب اسلوب آدبى شائق > ولفة, بليغة يلخت ألذروة في الفصاحة 
والبيآك , ويلتهي بك الأمر إلى أن تعده (( سيج فحده ) »> وفریة بابه . وهو عل 
وجه اليشين أحد أعلام التهضة الأسبانية الروحية المماصرة» ومقكر من أعظم 
أقطاب أوروبا الروحيي في النصف إلا ول من القرن العشرين » وصاحب رسالة 
كبري هي رسالة التجديد الروي الشامل لأسبانيا في توافق حي معطور مم 
آوروبا كلها وهذا کانت شهرته تحار بلاده لاا تقل کٹیر! عدها دانحلها . 
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ولد لاحوسیه آورتیجا س إى س جاسيست » في مدرید عام ۴ من اي 
کان صحفي لامعا كما يدحدر من ناحية الأم ‏ من أسرة اشتهرت بالادب 
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والصحافة أيضاء فقد كات جده صاحب صحيفة ذائعة الصيت ودا قيل عن 
« آورتیحا» إنه ولد على آلة طبع روتاتيف . وأمضفى طفولته في مدينة قرطبة التي 
کات ھا تأثر عمیی ثي تكوين الطغفل الفيلسوف ١‏ إذ اشتهرت مد القدم بأثها 
مديدة الفكرء فقد ولد فيها سينيكاء وابن حزم »> وآبن رشدء وابن ميموك . 
و کأنہك دراسته الثاتوية في مدرسة تأبعة للاباء الیسوعین ف مله حتی ۸۹۷ س 
ثم انتسب إلى كلية الفلسفة والآداب بجامعة مدريد الركزيةء وفيها ترح عام 
١‏ وتعرف على المفكر الأسبالى «راميرو دي مائيشتى» الذي يع فيلسوف 
القومية الأسبائية . وي عام ٠۹١١‏ حصل على درجة الدكتوراه من تلك الجامعة ء 
وکات موضوع رسالته : «عاوف عام آلف : تقد أسطورة » . وف العام ألعالي ساغر 
إلى انيا لیدرس ئې جامعات لیہتسج وېرلن ومارہورج » وکان استاذه « هرما 
كوهن » من فلاسفة الكانتي الجديدة » كما زامل في جامعة ماربورج ألفيلسروف 
اليجودي « مارتن هيدجر» الذي آلف فيما بعد كايا عن أورتيجا. و هذه 
الفترة كان تأثره بالتزعات الا وروبية في معتقداته السياسية . وي عام ۹٠۷‏ عاد 
إلى مدريد ليكتب القالات الكثيرة حول أوروبا وعن التطور والتقدم في صحيفة 
« المحايد » » ويهاجم ذوي الاتاء الأسباني الصرف من أمثال « أوتامونو» الذي 
اتهم أورتیحا» باته « ماورب » . 


وعندما نشہت الحرب في ۱۹۰٩‏ بن أسبانيا وقوات الامير عيد الكريم 
الخطابي كان من مهاجيها والداعين إلى إقامة السلام وإحلال الودة بين العرب 
والأأسبان . وف عام 1۹۹١‏ فاز بكرسي اليتافيزيقا في جامعة مدريد المر كزية بعد 
دحوله في مسابقة مدا الغرض + وبداً نشاطه السیاسی عام ۹۹٩۲‏ بتأسيس 
«حامعة التربية السياسية الأسباثية » » كما أسس صحيفة تقدمية بعنوان 
« الشمس » (ام8 81) . وفي عام ۹۹١١‏ اشترلك في تأسيس صحيفة « المشاهد » » 
زو وتجلة الخرتب 4 ف عام ۲ + وهي هم له فکر رڏ سباثية ء م تتوقف عن 
الصدور إلا أثناء الخحرب ألأهلية الأسبانية )4۹۳١  1۹۳١(‏ . وقد نقر معظم 
أعماله ي هات المجلتن . وف عام ۱٩٩۳۱‏ أسس مم عدد من أهم مفکری اسبانيا 
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هعية « التجمم لزدمة الجمهورية » , وق هذا العام تفه انتخب عضوا في اجمعية 
التأسيسية ولكنه لم يلہٿ أت تخل عن مقمده عام ۷ فقد کان من كبر 
العارضان ‏ بوصفه لیبرالیا س کم الدیکتاتور برهو دي ريغيرا. وعندما 
أشتعلت الحرب الأهلية الأسبانية لم يستطع تأييد أحد الطرفن ء فلجأ إلى باريس 
هربا من حکم فرانكو . ولا إنتهت ارب سافر إلى البرتغال ومنها إلى الأ رجتتين 
ليلقي محاضراته الفلسفية والأدبية التي لقيت نجاحا منقطع التظير. وي عام 
۲ عاد إلى الیرتغال ليقيم في عاصمتها لشيونة ثلاثة أعوام معصلة . ودعته 
جامعة مدريد الركرية عام ٠۹٤١‏ للعودة إلى كرسيه لتدريس اليتافيزيقا ولكنه 
رفض » کیا آبی آن یزور « فرانکو» ف قصره» ما سبب له متاعب ج . 


وف عام ۸ اسس مم تلمیدذه « حولیات مارياس » لا معهد الالسانیامت ) 
پيد أت نظام فرانکو لم سمح باستمرأر هذا العهد. وعاد إلى ألائيا مرة أخحرى 
اشر في جامسة مار بورج ء وعند عودته إل وطه ۽ فام بر اة زی شمال اسپانیا 
بصحبة المستشرف الأسبانی الکبیر ( جاریتا جومیت » » فوافاه الأجل عام ٠١۹۵١‏ . 
وق عام ۱۹۸۳ أقامت أسباتيا مهرحائا خا للاحتفال مرور مائة عام على 
موده » واشتتح ملك أسبانيا في هذه المناسبة معرضا ومر كزا تقافيا أطلق عليه اسم 
فیلسوف إسبائیا العظیم « أورتیجا ہے إى س جاسيت »» الذي أثربت أفكاره 
تأثيراً عميقا ني تطور الجتمع الأسباني » بأن أسهمت في تحرير العقلية الأسيائية 
من الحمود الذي فرضته عليها الكنيسة الكاثوليكية منذ سقوط غرناطة عام 
E۹1‏ أي مغد أب زا الاشعاع الحربي عن الالداس , 
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و « أورتيجا » من الفكرين ذوي الخقآفة الوإسعة ء فقد كان يتن ست لغات 
أحنبية » ويقرأً روائعهاً في أصوهاء وبخاصة اللقافة الألائية التى تأثر بها ي 
تڪوينه الروحي أعظم تأثر ¿ وساعد في محلته ودروسه ومقالا ته على نشرها ٻين بني 
قومه . وكات تخصصه في كتابة « المقالة » التي برع في كتابتها براعة كبيرة. عن 
هم مۇلغاته ند کر : 


a: 


«تاملات في دون كيخوته» (۹14)؛ «أشخاص وأعمالء وأشیاء» : 
)۱۹۱٩(‏ ؛ «موضوع عصرنا» (۱۹۲۹) ؛ «أسيانيا عدعة الفقرات » (۹۲۲)) ؛ 
(( جر يد القن من مضصمونه الائسالي » )۱4٠١(‏ ؛ «روم الحرف» (ب٣4)‏ ؛ 
«قمرد اماه (۱۹۲۹)؛ «جوه سن الداحل » (۹۳۲) ؛ «دراسات في 
الب » (4۹۳۹4)؛ «الاستغراق الذاتي والتحول» (۹۴۹٠)ء‏ «أقكار 
ومعتقدات » )4٤١[(‏ ؛ «ألوان من تطرف الشباب» (إغه)؛ «اظرية 
الأندلس وعقا “ت ری » 7 هدا 447 ایساٹ ع 
فیلاسکیث وحویا» (د۹)؛ «الائسات والناس» ه۹ ما 
الفلسفة ٩ ٩‏ (ا۹۵؛) ؛ «افكرة ليدأ عند ینتس » (۹7۷) . 


وکٹیرا ما گان «اورتیسا» يكتب مقدمات بعض الكتب للمامة التي 
يصدرها معاصروه من الأدباء الأسبات . ومن مفشدماته الشهيرة تلك القدمة الراثعة 
التي صر بها الترحة التي قام بها عام ٠۹١۲‏ الستشرف الأسباني الكيير «إميليو 
جارثيا جوميث » لرسالة أبن حزم «طوق الحمامة في الألفة والألأف » . وكان 
أورتيجا يرفض أن عى العهد الاساامي في سانيا بأنه احثلال » وزواله عنها 
أنه استرداد . وي هذه القدمة بين أسبقية الفكر القرطبي أبن حزم أبي محمد 
عي بن أحمد بن سيد في ليل اتنس الاتسائية ولوائج الحب ومظاهره على 
مدرسة التسليل النفسي بزعآهه زز فروید ) ¿ علا ران وريا کات آول من عرف 
الأسبات مدرسة التحليل النفسي وبزعيمها ما قام به من ترججات لأعمال 
فرويك » ء وجا كتبه من عقدمات ارجات قام بها يزه بتکلیغه وزرشاده . 


HH #‏ ¥ 
وكات « أورتيسا » من الفكرين الذين يرفضوت عرض أفكارهم وارائهم عرضا 
مذهييا مثظما > فوحهة نظره معادية للتمذهب ء متأبية على الدحول في الأطر 
القليدية » هذا عل الرغم من تأثره بالقافة الألائية التي تعشق إقامة المذأاهب 
الشاغخة »> والشق المحكمة الصارمة» هذا من ناحية» كما كانت نزعته 
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الحيوية » وبراععه في كتابة المقالة» تدفعانه إلى اتخاذ أسلوب متحرر ي عرض 
فلسفته .. ولکنا لستطيع أب نتبين وراء هذا العدفق من حيث الشكل _ 
مراحلل لتطوره » وحيوطا ولحدة تجمع أفكاره في وجهة نظر لا تخلو من الاتساق 
والوحدة . 

وعل هذا هكن تشيم فلسفته إلى مراحل رئيسية ثلاث : المرحلة الأ ول وعد 
من ۹٩۰4۴‏ إل ۹١٤‏ ومکن تسميتها بار حلة « الوضوعية )) ¿ وقد الح او تف 
إل هذه التسمية في أحد كته ؛ والمرحلة الثانية وقد من ۱۹۱١‏ إل ٠۹۲۳‏ ء 
ويظلق عليها اسم «النزعة النظورية » صجسااءءصوءعط , وإذا كاتت المرحلة 
ال ول قد ائقضت إلى غر عودة» فإف المرحلة الثانية تعد عتصرا هاما في تكوين 
المرسحلة الثالنة وا حبرة التي معد من ۱۹۲٤‏ ال ختام حیاته عام ۹۵۰٠ء‏ ومن 
تسميتها بتزعة « المقل اشيوی ( Ratio-vieliem‏ يفا لتسمية « أوتيحا » تفه » 
وتعد هذه الترعة الانجاز اريسي له في الفلسفة . وتعود أول صياغة ها في كتايه : 
موضوع عصرنا » , ولیست هرل اأرحلة أطول الراحل فحسب ء ولكتها كثرها 
إمعانا وتوغلا في ميدات الفلسفة الصرفة ¿ واهتماما بالخوانب «الفنية» سن 
الفلسة , 


وقد كانت النزعة الموضوعية عند أورتيجا في الرحلة الأ وى من تطوره رد فعل_ 
عنيف على النزعة الذاتية الحى تفشت في أوساط التففين الأسبان في تلك الفترة. 
وكان «أورتيجا» يريد أن يصرف الأنظار عن الاهتمام بالأشخاص › إلى 
الاهتمام بالأشياء »> وهذه مرحلة انتقالية بائطبع لم يعد إليها « أورتيجا» بعد 
ذلك إذ اقتضعها الظروف التي أحاطت بالياة الأسبانية ف ذلك المهد؛ ولم 
يكن « أورتيجا» يهاجم «النزعة الشخصية » معناها الحق العميق الذي عل 
من « الشخص » الأساس اي للمجتمم والذ ي يضعه کأعلٰی فة ي الكوك ۽ 
ونما كان يندد بعادة شعب لا هج له إلا إضاعة وقته في مباقشات شخصية 
عشيمة ,. وكات ثأثر «أورتيجا» في هذه المرحلة بالكانعية الخديدة واضحاء ولكده 
لم ينقلها إلى أسبائيا كما هي . وما أذ منها منهج التغلسقب فحسب» ولم 
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ينقل قضاياها ء يل الأحرى أنه أفاد متها روجا نقدية » حساسة للآراء الستقرةء 
والأفكار القاثمة . وبلغ بهذه الروح التي لم تكن جديدة على أسبانيا _ إف أقصى 
مداها آملا أن يسبق عصره» وأن يكون طليعة حركة فكرية جديدة تكتسح كل ما 
هو عتيق ميت في الياة والفقافة الأسبائيتين . ولكته لم يكن يهاحم التقاليد 
والترانف من حیث سا کد لك بل کان يهاحم کر العودة إل ااضي وید ۽ 
[ذ کات یری آت سب الاضی ای معتاه آله یضرب بحذوره في الاضر واه 
سيبقي في المستقبل . ونضاله ضد الماضي اليث يسق مع إلمحاحه عل التاريخ» 
مشلما كان إلاحه على الستقبل الي مسقا مع تضاله خمد « اليوتوبيا» . 

ولم یکن « آورتیجا» أوروبيا معنى تمجيد كل ما هو أوروبي ا في ذلك 
التكولوجيا الأ وروبية . فقد كان يعتقد آن « الأساليب الفنية » ما هي إلا نتاج 
حانبى للحضارة إلا وروبية » وأن أساس هذه الضارة أعمق من ذلك كثيراء وأن 
هذا الأساس يشمل العلم والتقافة والتربية ا في ذلك الغلسفة بالطبع التي كان 
يعدها جذور تلك الحضارة . والمهم أله کان یعارض کل «عاکاة» یا ھر 
ور وبي وما ندعو إلى الد پنظام أو « منهج » ف التشکس . وکات « آورتیسا ) 
تي هذه الرحلة الموضوعية يؤثر « الأفكار الواضحة » على غيرها من الأفكار ء وهذا 
كات يتصدى للازعة إلى الغموض والفارقة والمقيم عند أصحاب النرعة الأمانية 
الصرف » وبخاصة عند « أونا مونو» . فلا عحب إت نظر إليه اللعغون الأسبات ف 
تلك الفترة عل أنه لا عقلاني » بل اتهم باله « ريدي » ؛ ما پساف مم فر 
بر أن الأفكارء مهما يكن من تجريدها ‏ يبغي ألا تنقصل عن اللياة. 
وسترى فيا بعد أن هذه القضية أساسية في فلسفة أورتيجا . ولم يكن يكف عن 
الدعوة إلى الرجوع إلى ما هو « حيوي » ء والعزوف عن «الثالية » التي هي نتاج 
للترعة إلى التجريد. وإلين أن موقف أورتيجا القيقي ف هذه المسألةى هو آنه آذ 
يئب عل الفيلسوف أن ساز للعقل وحده أو للحياة وحدهاء ولا ينبغي آن 
بستغرق آل شرا لحر ومن هنا كات الحقاله إلى الرحلة التائية من مرأحل تطوره 
الروحى ونعنى بها المرحلة « المنظورية » » والتي تول فيها من «العقلانية » إلى 
« الميوية » ء أو معنى أصح إعادة كل من الياة والواقع إلى وضعهما السليم . 
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وني المرحلة الثالية من تفلسفه » لا يستحي « أورتيجا » من أن يتعرض لوقام 
إخياة اليومية المحيطة به . ويسمي فلسقته فلسفة « الظروف » أو «دالمتاسبات » 
ATCUIISTADCES‏ ¢ شي لبشه من 3 وهه تظر الللحظة ى أ مر وهه ظر اه بذدة 
Suk speeie eterna‏ كما كات يفعل العلاسفة التفليديوت . وهذا هر اليج 
العام إذة كان هدفنا هر فهم الكوث الي ؛ لا الكون الشبحي اليت . واألظطروف 
امحيطة بنا هي الحبلل السري الذي يربطا بهذا الكون المي . ومذدا كان شعار 
فلسشته هو: « أا هو نفسي » والظروف ألمحيطة بي » , فالذات لا مکن أن توضم 
وجودیا س بوصفها کائدا مستقلا» على عكس ما يقول به الثاليون . وا 
( يادا حور: أحد التساورين فيه هو الفرد» والالحر هو المنظر والبيئة 
أسحيطة ») , وغدذه فلسشة «العالم الفتوم ) في مغابل فلسفة «المالم للق » اندي 
يتصوره يعض الفلاسفة القاليس »> ويلح « آورٹیحا » عل آذه أ الىت فلسفة 
الفرد فإنه لا يستطيم أث يعجدب الياة في ملل هذا العالم الفتوح , ولا كاك 
« أورتيجا » يرمي إلى توضپس الواقعم وبلوغه في امتلائه فإثه يتوسل إلى ذلك 
بعر ين : التصور» والنطور أو وجهة التظر . ومن هنا كانت لظرته إلى الىقل 
بوصفه « وظيفة حيوية » . وعلل الرغم من إمان «أورتيجا » بانطباعات الفرد 
التلغائية وطموحاته » فإله لا يدعها تعربد وينطلق حبلها على الغارب » بل يعيدها 
بالتصورات حتى يكون ها معلى. فالاتطباعات بغر التصورانت عشوائية: 
والتصورات بضر الانطباعات تكون ضصحلةء والا نان مما ها اسا الواقع . 
والادرأكات اللسية ترفعدا من مستوى اخياة التلقائية إلى مستوى الياة التأملية › 
بيد أن الياة التلقاثية تظل هي بداية البحث ونهايته . والتصورات وثيقة الصلة 
باطياة » ولكنها وة الله ما يسبيه ( وحهة النظر) , 


غبشدر ما IS‏ لظر , ذئاك کل 
حياة إا وجهة نظر إلى العاليء والحق أن ما تراه الولحدة لا يكن أن ثرأه 
الاحری ؛ وکل مرد شخص » أو شعب » أو عضر هو أداة لادراك أسلحفيقة > 
لا مكن أن يتقوم مقامها غيرها» وهكدذا تكتسب القيقة بعدا حيويا ؛ على الرغم 
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أنها بذاتها معزل عن التغيرات التارينية » .. كل نزعة إذن وجهة نظر» ولكل 
وجهة نظر ما يبررها » والنظرة الوحيدة الخطاً هي تلك التي تتعي لنفسها أنها هي 
وحدها القيفة ء أو لها الوحيدة . 


وكما لا هكن اختراع الواقع » كذلك لا مكن اختراع وجهة النظر. ووجهات 
العظر كلها صادقة » لأن كلا متها متل النظور الذي منه ينظر الانسات إلى الكون . 
إنها لا يستيعد بعضها بعضا» بل بالعكس هي معكاملة » أعني أنها يكل بعضها 
بعضاً » وليس منها واحدة تستغرق أو تستنفد الواقع كله » بل لا مكن لإسداها أن 
تنوب عن غيرها أو تحل علها . ولكي نعجدب الوقوع قي الهم الخاطيء لوجهة 
التظر على أنها نزعة « أناوحدية » «ماومنامة ء نستطيع أن نقول : إن وجهامت 
النظر هي الحوالب العيئية من الواقع كما يدر کها افر اڈ يموت ۽ أو بعبارة ری 
إن وجهة النظر ينبغي أن تكون وجودية س نفسية في آن واحد. وقد أضاف 
« أورتيحا » إلى هاتين الصغتن صفة أحرى تحتل مركزاً هاما في فهمه لوجهة 
النظر هي رإ لجار ية )) . 


E7‏ جاه ( موص وع عبرا ٤ا‏ ۾ پری ورتسا » أن هذا اموضوع هو اليس 
عن ل راع القائم بن البرعة العفلية وين النزعة النسبية صواءناواعR‏ ۽ وع 
الفيلسوف العاصر أن يتجاوز هاتين النرعتن . ويتقدم « أورتيجا » بفلسفته التي 
يضعها بديلا لفقل اخالص وللحبوية الئالصة» ومؤداها أن العقل ينبثق عن 
الحياة على سح أن إلياة لا تدوم إلا بالعقل . وبهذا أيضا يفض النزاع ألثاشب 
بن در السياة » و «العقافة » ۔ فیذھب إل أن البادیء ‏ أيا كانت س ينبغي آذ 
تشتأصل من جذورها اليوية وإلا أصيحت : «باليه من القولات التي نضبت 
دماۋها» على حد عبر ا برادلي » في وصفه ليتافيزيقا هيجل . وجبب أن نعثرف 
أن اة الضارة البشرية ‏ على الأقل في مراحلها الأ ول كانت استجابة 
للتحدي الذي وضععه البيئة الطبيعية والتاريخية إزاء الانسات. ومن ثم كانت 
النعيجة التي يستخلصها « أورتيجا» هي تأكيده بأن القيم الحضارية «اجيما» 
ضح د ایا » لقوائن ألمياة , ويقصد بأغياة هنا أغياة بأوسح معا ليها ۽ آي 


ت 


ليها : البيولوجي وآروحي . و كلية روي ف FE‏ آل ايك تشمل عام 
القيم » وكذلك القوائين العلمية الوضوعية . 
E‏ 
ها لحن أولاء نري أن المرحلة الفانية قد تضمدت الأفكار المحورية في فلسفة 
« أورتيجا » والي سيقوم بتفصيلها وتوضيحها في المرحلة الثالعة والاحيرة : مرحلة 
« العقل یری )) , 


ومن بين صور الثزعة اليوية الختلفة من بيولوجية ( وهي التي يعتنفها 
البرجاتيوت والنقديون _ التجريبيون ) وحدسية ( أو العرفية التي يؤس بها برجسوت 
وأتباعه ) وفلسفية » ينتار « أورتيجا » هذه الصورة الأحيرة لفلسفته » فيو كد أن 
المعرفة ينيغي بالضرورة أن تكون ذات طابع عقل » ولكن من حيث أن الياة 
تطل هى القضية الحورية ني الفلسفة » غلا ماص للعقل من أت يسبر أغواإرها 
ومعتاها . والعقل الذي يتسلج ره « اورتيسا » اهم ألمياة ليس عمقلا حالصا أو 
جرد! ولكته «عقل يوي » وفشل العقلية التجريدية لا يفسح المجال للاعقلانية . 
ونما يشير إلى عقلائية من نوع أخر هي « العقلاثية الحيوية » . ولان العقل يضرب 
بجذوره في الباة» فإ الياة لا مكن أن توجد أث تتعقل نفسها أو ثبررهاء أا 
كانت صورة هذا التعقل أو التبرير. يمن هنا يسكس «أورتيحا» عبأرة 
« دیكارت » الشهيرة « ألا أفكر ء إذك فأنا موحود » فيقول ؛ «أا أفكر لأنني 


, (Cogito qula vivo} « مود‎ 


وكما أن العقل اللوي واقعة أساسية فإنه منهج أيضاء ولكنه منهج لا هكن 
أن توضع له جبوعة من القواعد البسيطة. وإما هر تابع للحياة في موجاتها 
وتعرجاتها المختلفة » وكل ما مكن أن يقال عله إنه منهج ريي في أساسه» 
وغاية هذا الهج « تضسر» العالم» أو معنى تحر : أن يكون للائسات اقتداعاته 
ومعتقداته . فليس هناك وجود إنساني بلا أفكار وسعتقدات » بل إندا في حقيقة 
الأمر» أفكارنا ومعتقداتنا» فهي فينا ونحن أيضا فيهاء وهي ترج بالواقم > 
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بحيث يستحيل علينا أن لفصلها عن الواقع أو نفصل الاقم عنها. وكما لا 
بتفصل الواقع عن العقل » فكذلك «ومم» الآحرين . ودا السب ليست الياة 
الالسائية « حدتا ذأتيا » » ولكدها أكثر الأسحداث موضوعية . بيد أت «التداء» 
الذي تتوجحه إليه تلك ألباةء «والرسالة »4 التي ي ينبغي إن تۇدنها ۽ فردية ي : 
صمیمها . ولا مکن آن تقوم اليا على اللامیالاة ‏ بل له بد أن تمل ما عيب اذ 
عل » أي أن لبي نداء ذاتنا الأصلية » ذاتدا الفيقية « حتى لو كان ذلك ميافيا 
للقواعد السقليدية للأحلاقيات . والياة لغز لأنها واجب» وواحب فشكل . ولكن 
ما هو الواحب ؟ ولادا هو ششكل ؟ هذا الولحب س من حيث اليدا س هو ياتا 
« الخاصة » ذاتها , وهذه اياة مشكلة ۽ لأنه لا توعد قواعد جأهرة « صلع » بها 
حياتدا , القاعدة الوحيدة التي مكحن أن نهدي بها هى: الكشف الستمر 
أوحودا , وعلییا دائما أن یاد ما13 (( ميلع ) ياتا . وهکلا ل پستر بح 
نشاطنا الخاص باغنادذ القرار بظة وأحدة, واطرية ليسك منشحةء وا م 
« ذاقنا » التي « يتا » أن مارسها ياستمرار . الخحرية مطلقة سيك تستطيم أن 
نختار «آلا کون آنفستا» » آي لا نکون لصين لذاتنا الحقيقية التي نسميها 
مصيرنا الشخصي . فلا عحب أن تكون الياة الاتسائية في عل دائما بذاڻهاء 
مهمومة دوت انشطاع بالامكانيات التي عليها أن تخار ينها . والعق أن المجتمم 
بساعدنا على اتاد ألقرار ف كثر من االات ء وإله ا پاتتا عبعا لا طاق 
بيد أن القراراث النهائية تظل داثما مسأل شخصية بحتة . 

والنتافة هي المخين اللي بوي به ان له في حورته وقته جين لا داس 
عن الاحتيار . وهذاً يبغى أن تكون اللقافة لفسها أصيلة حقيقية ۽ وأن تنحصر 
فيما هو أساسي وضروري» وأن تنفي عنها كل ما هو زائف ولا ضرورة له . 

واساة دات طابم درامي .. وتحن تفهم معن الياة حن تحاول إن نصف 
ساسلة الأحداث والواقض التي واجهتها » والمشروع الحيوي الذي يكمن وراءهاً . 
وعلى الانسان أن يكدح لتحقيق هدفه الرئيسي من حياته ألا وهو: «التحرير 
ونب لقسة )) , 
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ل ينقصل الفعل عن التأمل . وتأمل الانسات لوحوده والظروف المحيطة به 
هيدا للفعل يضيف بخدا آخر للرجود الانساني هو البعد التارجني » أو ما يسميه 
« اورتیسحا » «الفعل التار ی » . وف راي « أورتيحا » أن الانسات لا طبيعة له » 
وإغا له تاريخ . وهنا تثار مشكلة العلاقة بين «العقل التاريخي » و «العقل 
الحيوي » عدد مسري فلسفة « أورتيحا» . هل هما شيء واحد آم شات 
لفات ٩‏ والا رجح س وفقا لکتابات آورتیحا نفسه ‏ آنهما مجرادفان , 
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وعلم الوجود ( الأنطولوجيا ) عند أورتيجا يقوم على وصض الياة الائسانية › 
ومن ثي فزت العبارة التي ذكرناها آنفا: «أنا هو آنا وما يط بي » تلعب دورا 
اساسا في هذه الأنطولوجيا التي تتأسس أيضا على فكرة الصيرورة . وذ! يعرف 
« ورتيا » ألياة الائسالية « بأنها اإرتحال مشر للأنا الحيوبة ي أتجاه ما ليس 
أا » أو هي -حوار ين « الايا » والبيثة» هي « تعامل م العالي ء والتشانت زليه ء 
وغعل فيد , ألياة هي آن يكوت الانسان ي داه اوحار ج ذاه آي مع ) 


السام . 
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إدموند هوسرل 


.. مؤسس علم الظواهر» وفلسفة الظاهريات .. والفيلسوف الالاني الذي 
حرحت فن یت مسطفه الوجودیاہت المعاصرة , ر بعد | تضاف منهج الظاهري 
فشا حدیدا ق الفاسفة . ود أراد « هوسر » بهذا الهج ان يرفع القلسفة زئ 
مستوى العلوم المخكمة الدقيفة . ولا يزال مؤرحو الفلسفة ججدون في أعماله التي 
تاشر بعد وفاته » والتي لم تكتمل حتى الآن فتوحات فلسفية عميقة جديرة 
بالتظر والتأمل » وما برحت المؤلفات التي تكختب عه نبد تأويلات جديدة أنهجه 
ومذهبه عل حد سواءء وما برح تلامیذه عا کفین على تطبیق مهه ئي الات 
عديدة» فقد طبقه ماکس شار في علم القیم ‏ وتیودور لیس مما في علم 
الجمال ۽ وانخذه كارل مانهايم في شال عل الاجتماع؛ واستخدمه رودلف اوو 
٤‏ نې علم الأديان القارن » واصطعه يقولاي هارقات في دراسته للأنملاق . 
ومن الوجوديين الذين أفادوا من منهجه ووضعوا باتباعه دراسات وأبحاثا كان ها 
رها البالغ في تاريخ الفلسفة العاصرة: موريس س ميرو بوني » وجاك س بول 
سارثر » ومارتن هید جر , 
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ولد (إدموند هوسرل » عام ۹ ل عدینة بروسیتس ااأدووه نطق 
مورافياً ألوافعه عل اساود پان السا والْحر. دار شوسر ا ل یسح وبرلن » 
قبل أن يلتحق بحامعة فيينا حيث تتلمذ على الفيلسوف الألماني الكيي « فون 
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برنتانو» عام 1۸۸۳. وقام بعد ذلك بالتدريس في جامعات اة وجوتنجن 
وفرایبورج من ۱۸۸۷ إلى ٠۹۹١‏ حيث استقر أستاذا لاقاسفة بجامعة فرأييورج ؛ 
وشل ت ا اللصب حتى تقاعده عام 4A‏ وقد یله ف ذا المتعصب تمده 
السابق «مارتن هيدجر» الفيلسوف الوجودي الكبر. وكانت وفاقه مدينة 
فرآیبور جم عام ATA‏ 


ومؤلفاته التي نرت إثتاء حياته هي: «فلسفة الساب» )۸۹١(‏ 
(( عجوت منطقية » 445*7( « آفکار عن عام ظواهر خالص وقالسفة 
ظاهرية » )٠۹٠۳(‏ ؛ «تحاضرات عن فينوسنولوجية الوعي الباطن بالزماك» 
(۹۲۸) + «النطق الصوري الترونسند نتا » (۹۲۹) ؛ « تاملات ديكارتية » 
1۹۳ «أزمة العام الأ وروبي » ۹۹۳۹ء ابره والخكم 1 
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هذا فضلا عن مقالته القيّمة عن « الفلسفة بوصفها علماً دقيقا صارما » التي 
شرت عام ۹۹١‏ ومشالته الشهورة عن ډ( عام القاأراهرj‏ 4«( ai Phenomenology‏ 
السارف البر بطأانية ام AY‏ 


کما ائه خوسرل دراسات أحرى لم تشر إلا بعد وفاته . وتو طبعها محهد 
اند راسات أشوسر ية بدا رة لوقأل ۽ وقام بترسها ويها ی وة مۇلغات 
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ومنهج الظواهر الذي ابتدعه « هوسرل » يبدا من نقد الرياضيات ليتوصل من 
ذلك إلى طريقة كه من حصيل الاق الأساسية . والقاعدة الأساسية في هذا 
الهج شي « أن نذهب إلى الاشياء نها » مستبمدين كل التظريابت السابقة 
المتعلقة بالواقع . ومهمة «علم الظوإهر» هي أن يكشف لا عن عالم الظطوأهر 
بكل دقة وأث يبصف لا هذا العالم وما بین ظواهره من روابط » وقي أثناء ذلك 
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على عابم الظواهر ( آي الفينومينولوجي) أن يخلص أبحاثه من كل المشاكل 
الزاثغة » والعاني الكاذبة التي تلقيداها من الاضي » ومن كل الأحكام السابقة 
التي من شأنها أن تعوق تقدم الفكر الفلسفي . 


فانهج الجديد منهج وصفي في امقام الأول » وهو يهدف إلى إقامة نظام 
سيكلوجي بل اهاعم 4 يكوت مثابة ركيزة معينة لاقامة علم تفس تجريبي هن 
جهة» ووضع فلسفة كلية شاملة تكون مثابة «معيار» لفحص منهجي لسائر 
العلوم من جهة أخرى . فهي فلسفة تريد أن تقيم العلم على أسس جديدة » وهي 
يٹ عن حلور ( العرفة ) ومعتأها ۽ وترند بنا إلى حالة ها غيل ألعرفة ) ۽ إلى 
ما وراء جال الأحكام والتصورات » إلى جال أسبق هو طاق المَجرى الالص 
للخبرة العيشة من حيث هي كذلك . وهذه الوففة الموسرلية أشبه بوقغة « كاك » 
ني بحثه عن الشروط الأ ولية للمعرفة . وموطن الخلاف بين الفياسوفين هو أن 
« كانت » كان يفرض سلا وجود حل معن لشكلة العرفةء على حن أن 
هوسرل يرفض الحسليم مل هذا الفرض » ولمدا تعخذ فلسفته طابماً لساؤليا أصيلا 
وجذرياء» وبألتال فإنها فلسفة متفعحة مرلة غير مكتملة . 


وي سييل جعل الفاسفة لما دقيقا كالرياضيات يتجه بها هوسرل إلى 
البيحث عن العانى والاهيات اللالصة : فهى فسفة معلى ودلاله قبل کل شیء . 
والبحث عن العلى يعخذ ماله في الشعور التالصس الطلق الذي عكن الاهتداء في 
إلى الأصول الأ ولية لكل الظواهر . فالبداية تكون من دراسة «المباشر» . بيد أن 
المباشر في نظر «هوسرل » ليس هو العالم الحسوس » كما يذهب إلى هذا 
التحر يبيون والسيون » لان التجربة الحسية لا مكن أن تمطيا اليقن الذي 
يستبعد إمكان الشك في وجود العالم المحسوس ء كما بين لا الشكاك اليونائيون. 
وکل (اموضوع » قطى لنا على أنه شعور وأقعي أو ممكن للأثا المفكر , ومذا فزن 
العالم كله المسحيط بي ليس عبر « ظاهرة وحود )) ۽ ولیس عالاً مرحودا بیشن . 


وهنا تبدو لتا ألروح الديكارتية واضحة كل الوضوم . والواقم أن فلسغة 
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شوسر ل عودة إل دیکارت » ولكن عن طریق د كانت » . والشاف الدیکارتي 
بشابله ۲( ال بويه ) عند هوسرل . و «الابوحيه ) 016م كلمة يونانية معداها 
التوقف » عن إصدار اکم أو إرحائه » وقد يطلق عليها « هوسرل )» وض 
الآراء والمعتقدات والأحكام « بين قوسن » » وهذه هي نشطة البداية » في المنهج 
الموسرلي » وهذه البداية تتضمن مبدأين : مبدأً سلبي » وهو تالف من رفض كل 
ما لیس ابعا بالبرهان» أي رها عليه بحیت ېدو معه تصور لقیضه ؛ ومبدا 
ابي يتلخص قي الرجوع إلى « ادس المباشر» ق إدراك ۽ الأشياء ۾ من حیٹ 
أن هذا الخدس ‏ وهذا الحدس وحده ‏ هو الذي عكن أن يكون النبع الأ ول 
لکل بان : : التوقف Epoch‏ واس uit‏ هات ہا اشاسد تات 
الرليسيتات في النهح الظاهري . 

ویم دل » يشېغي آل شیدنا كلمة « الاشیاء » إل الرقوع ٍ E‏ » فبشضل 
انتوق > او بعنی أعح وضع کل ما لیس له میرد جلي بلاته بین قوسن ؛ تگون 
الأشياء الوحيدة المعطاة لنا حقيقة هي « الظواهر» . وليس الوجود ‏ أو الشيء 
في ذاه بالأمر الي بداته على الاطلاقء هذا مم أن الوجود باعتباره 
«اظاهرة » هو أيضا معطى کسائر الاشاء ,. وهکذا يکوت خالل الحتدس 
الفنومينولوجي من كافة الظواهر العطاة لاشعور » أعتي من كل ما يظهر على نحو 
ما وعلى آي ساس کات » وبالتاي م اسشعاد کل المحالى غر البن للود ف 
ذإته الذي لا يظهر ولا يبل الظهور . 


ولیس من شك في أن الفينوينولوجيا لتہدى على عام الشعور ح ذلف 
الشعور الذي تريد ان تتسقه نی مید الطلق ؛ ومكن أن نظن أنها تلتقي على 
هدا ءبالبر-حسولية » ولکن يبدو أت هذا الالتغاء ليس إلا التتاء" ماديا ء لان 
الطرائق التي تستخدمها كل سهما حتلفة تام الانيعلاف : فالحدس العيني في 
البرحسوئية لا يفضي . من وجهة نظر موسرل إلا إلى « اذاهب السيكلوجية » 
Yg < Psyehologismes‏ يشترك ف شیء مم مشاهدة الماهيات )» ف فلسفة 
الظواهر 
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والواقع أن فلسفة الظواهر هي فاسغة « ماهيات » في صميمها . وإلى هذا يدعو 
هوسرل صراحة في کتثابه «تأملات دیکارتية » . فاخدس عنده يدور حول 
اھات Pures eeecCES 4 aji!‏ . وياتي لتلا الرئيسي بسن دیکارت 
وهوسرل من أن ديكارت يتف عند الأنا الححريبية كأنها ڻيء مطلق » بينما يتاع 
هوسرل منهجه في الرد أو الاستزال دمتامدهم الظاهري إلى ما وراء الأثا 
الفحريبية ليصل إل «آنا» مشعائية هي مدا العالم الذاتي كله » بل يصللى إلى 
أبعد من ذلك أيضا ... إلى «الانا» بوصفها مكنة كلية.. ذلك أن رالانا » 
التعالية مععددة في الوإقم من حيث أنها تشمل أو تتضمن سلسلة « الأبات » 
المتعالية الأحرى كلها , وهته « الائات » تلش ء آعني أنها مدد ء طواهر الشعور 
امعان والطبيعي بحل ما فيها من تنوع . ولكن» ينبغي أ یکوت ھا س وراء هذا 
اعدد س مدا للوحدة ۽ بکون هو الکو ال ول آي « أا مطاقة »4 تكرت هي 
الكوبة الكلية التي لا تدكؤن آبداء والتي هي الله . والله عيبا حياثه الخاصة بأن 
حون في اذاه امتعالية وبواسطتها سالر الأنات المتعالية الثانوية بكل ذاتياتها التي 
تۇلفهاً . 

وهكذا رى أث على الرغم من أن الفيتومينولوجيا بوصفها منهج تبدو لأ ول 
وعلة أنها ضرب من الوضعية » فإنها لا تستبعد الميتافيزيقا . والواقع أن الاتباه 
الفيتوهينولوجي لم يوان عن أن يصح اتجاعاً ميتافيزيقبا حقيقيا» هو في واقم 
الأمر اتجاه نحو نوع من الشالية » بل الثالية الحطرفة » حن جيل الكرن إلى أفكار 
التي هي المضموت الباطني للشعور» ولا يعرف ببمط من المعرفة اليقينية سوى 
مشاهدة الاهيات » » كما سبق أت فنا . 


ذلك أن الأمر الباشر الخقيفى عبد «هسرلء» هو الاهيات» أي الأمور 
العقرلة بوصفها معطاة للفكر . وهذه الاهيات هي أولا ماهيات عامة: ماهية 
ادرال ۽ ما ية الور ؛ ما ل لبد ۽ ما شه اليقيخة ۽ م القواد التي اد 
علالقها » مثل قواعد البرهات , وهي انيا ماهيات الامور المأادية مثل : مأهية 
المسوت ء ماهية اللون ء والعلاقاث بينها وبين غيرها من الأمور الادية» هثل 
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العلاقة بين الصو والامتداد . لکن هڏه الاهيات ليست هي الوجودات »۽ بل هي 
تركييات الدلالة أو ألعنى ء تتألف منها اللشيقة العقولة لمعطيات التجربة . وعلينا 
س وفقا للمنهج الظاهري .. أن نكشف عن الأحوإل النموذجية للوجود المعطى أو 
ظهور الموضوع : الوضوع كما يدرك » الوضوع كما يتيل » الوضوع كما يراد » 

وکل فکر هو فکر ي شيء» أي أن الفكر والشعور يلان داثما إل شىء 
غيرا » أي معلى آلحر إنهما بقصدان شيا . وهذا هو معني الأحالة أو القضدية 
tention‏ عند هوسرك » وهی من اقكار ال ساسية في فلسفة الخواهر. 
فالقصد هو الشعور الفكال الذي «يصنع موضوعه في الادراك . وتي هذه العملية ير 
الشهور بأربم لجات ضامة هي أو : وعم «التاریخ » بن آقواس ۽ نقد به 
ضس البظر عن كل ما تلقيناه من لظريات وآراء سواء منها ما يتعلق العام 
وباسخياة اليومية وبالعتقدات ‏ فلا تلعفت إلا إل عا هو معطى لدا مباشرة ؛ انيا : 
وضم « الوجود 4 بن اقواس ۽ أي ألببحث في الاهيات بخض النظر عن وحودها ء 
والامعناع ‏ مؤقتا س عن أحكام الوجود التعلقة بالماهيات » حتى لو كات الوجود 
بيا جداء مثل وجود الأنا ؛ ثالثا : الرد أو الاختزال الصوري : ويقوم على التمييز 
بين الواقعة ع۴ وبين الماهية ١١ء8‏ ء وفيها نرد الوقائع الجزثية أو الفردية إلى 
الماهية الكلية » فمثلا نرد أنواع الأحر المعجلية في ختلف الأشياء الحمراء إلى ماهية 
« الامر» » ونرد تلف أفراد آلانسائية إلى عأهية «٠‏ الائسات » ؛ رأيعا : الرد أو 
الاخترال التعال ء ويقوم على التمييز بن الواقع إءقة وبين اللاواقعي اء6ءء1 
وفيه نرد المعطيات في الشمور العادي إلى ظواهر متعالية في الشعور الخألص . 

من هذا نرى أن فلسفة الظواهر تريد أن تقصر نطرها على الظواهر العيشة › 
حتى لقف بطريقة نشية خحالصة على «حياتها » الئاصة» دون التقيد بأي حكم 
ساق أو أيه قضية مسبقة حول طبيعة العام الثارجي » أو حول القيقة 
الوضوعية . وإذا كانت هذه الفلسفة تضع الوجود بين قوسين » فذلك لأنها لا تريد 
أب یکم عل «الاشياء £ ذاتها» » بل هي ترید أن تضعتا بإزاء «العالم 
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ا مدرك » المعيش » المشعور به » الحعقّل ء المحكوم عليه » ألمُراد ... إلخ» . وحين 
يارس الفيلسوف الظاهري عملية « التوقف عن للحكم» ء غفإت ما يظهر آمامه 
ليس هو العالم أو أية منطقة من مباطق العالم » بى «معنى » العالم . ولا كان 
علم الظواهر بحثا عن العلى ء فإنه لا مكن أن يتخللى ماما عن الذات الفردية 
التي تقوم بعمليات الرد والاتزال والتحليل . وبالتاي فإت الوصف الظاهري 
بعر دأئما عن احتيار ذاتي » ویکشف باستمرار عن تفضيل حاص يرجم إلى 
الشخصية التي تقوم بالبحٹ . والحق أن کل وصف س کائنا ما كان لا هكن 
مطلقا أن يبيء خالياً تماما من كل حكم تقومي . وفضلا عن ذلك لن يکوٺ في 
وسع الفيلسوف ‏ مهما فعل ‏ أن يضع «الطلق » والسئولية الفردية بين 
قوسن » کما یرید هوسرل . وهکذا ری أنه لا بد للمیتافيريقا أن تضاف إل 
الهج الظاهري ؛ ومن هنا لهرت القلسفات الوجودية التي أصطنست ذلك النهج 
الظاهري لوصف خيرات أصحابها وتجاربهم » من أمثال جبرييل مارسل وسارتر 
ومیرلو س ہونتی » وکآها آرادوا أن يتخطوا شتی التأويلات والتفسيرات من أجل 
الاتجاه نحو عالم المياة المعيشة الذي هو أسبق من كلل تصور أو تعليل . 


والواقم أن الشروط التي وضعها حوسرل للقيام بالعمليات الظاهرية جعلت 
من التجحريد الضروري للبحث في معطيات الشعور ضربا من المارسة الصفية 
التي تحتاج إلى نوع من الشفافية الناصة والصفاء الذهني العميق . وييدو أن 
ا هوسرل » ..- كفيره من الصوفية ‏ قد سقط فريسة وجده » ومجز عن اروج 
من هذا «الارحاء» الذي يعلق فيه الحكم إبأان عملية السحليل » وتوت 
العملية البريثة التي هي «تقويس » الحقائق التي ند ركها بالذوق الفطري » أقول 
إت هذه العملية قد تحولت إلى عملية ميتافيزيقية مؤداها أب تلك اخقائق لا وحود 
ها إلا من حيث كوؤها « تشير» في الوعي ومن أجل الوعي . 


والسبب العميق لحا الالحفاق هو أنثا مهما فعلتا ومهما كات وضعنا للوجود 
بن قوسن وضعا صارماء» فإندا دائما في العالم وأفكارنا تسخذ مكانها في التيار 
الزمائى الذي تسعى إلى الامساك به . وما من فكرة تستطيم أن تضم فکرنا کله » 
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الله إلا فكرة العقل المطلق الذي لسا إياه . وهذا يلاحظ هوسرل ء ثي الكشابات 
الت ٹر كها بعد وفاته « أت الغلسقة عبارة عن بدء مستمر) . 


ویبین جات ہے بول سارتر في کتابه « الوجود والعدم )» ن وسر لا پستطیع 
أن يغلت من «الترعة الأناوحدية » عصنووالوة » لأنه إذا كان الوجود يرجم إلى 
سلسلة من الدلالات ء فان الرأبطة الوحيدة الى مكحن تصورها بين وجودي ووجود 
المير هي « ا معرفة » . ووجود الغر ‏ شأنه في ذلك شأن وحود العالم ‏ ليس 
شيا أكثر من العرفة الي لدي عنه. 


بيد أن هداك من يدافع عن الفلسفة الظاهرية بأن عدم اكتماها تفسه هو دليل 
نجاحهاء وهذا التجاح يكمن في صدقها مع نفسهاً. غيقول جولیفيه ي كتابه 
«« اذاهب الوحودية 4 : « إن الفيلوميتولوحية » بأعتبارها كاشغة عن العالم س 
تستدد عل نفسهاء أو هى تخد أساسها من نفسها)» . ولا كانت هذه الفلسفة لا 
تعمل ابد لکن السؤال الذي توجهه إلى تفسها لا نهاية له حقا » فإن مسلكها 
الانتقالي الذى يدل على أنها لن تعرف قط إلى أين تسير» هذا المسلك ليس علامة 
على القشل» بل هو على حلاف ذلك » صورة تقَذقّها نفسه الذي هو الكشف 
باطراد _. دون أمل في استتفاده ‏ عن السر المزدوس المتضامن للعالم والعقل 4 . 


وقد كان «هوسرل » يهدف إل هذا الوحود التضامن بين العالم والعقل ؛ 
ب الذات والموضوع > حبن لظر إلى الشعور بأنه ذات وموضوع معا في مبدئه عن 
« القصدية » أو « الإحالة التبادلة » > فالشعور ذات عارفة وموضوع للمعرفة ؛ هذه 
الوحدة بى الذات والموضوع » أو بين العرفة والوجود » أو بين الصورة والادة» أو 
بين المثاي والواقسي » هي التي جعلت «فلسفة الظوإهر» أقرب في النهاية إلى 
وحدة الوجود الصوفية التى تدم فيها الوحدة بين الله والعالم» أي بين الخحقيقة 
والوأقع ۽ أو بن إلحقل والوحود . ويعتبرها البحعض دعوة مثالية س ص حدید ¿ 
مثالية الشعور» أو تارا روحيا إشراقيا من وع تقليدي مثل سقراط وأغسطين : 
حاص وأت تلاميذ هوسرل وأتباعه الذين استمعوا إلى اعترافاته التي أسر بها وهو 
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على فراش الوت ء تكشف عن نزعة صوفية خحالصة ء وإيانا عميقا باه وبالكتب 
القدسة على ما هو معروف في البروتستانتية إارة , 


وهوسرل جمد الله بوصفه حال أو مباطنا في الشعور وبوصفه ١‏ العدصر النالد » 
الطلق في الانسات. ويسم بئاء فكرة الله في الشعور الداحلل بالزمان حطوة حطوة› 
ودرجة درجة . وهذا هو معنى المطلق « امطلق الذي نبلق في الشعور ويتكون من 
الاه بعد أ يشا فيه . ومن ثج فاه لیس مشکلة » ولا من إثباته بالبراهن 
“نه ليس واقعه خأرجية » بل هو تيار حي ف الشعور , 


وکٹیرا ما يوحي « هوسرل» في كتبه بأن انه الظاهري منهج لرفع العالم 
الادي من الوقض الطبيعي الذي ساد العلوم الانسانية حاصة علم النفس إلى 
العالم الروحى . يح ن هوسرك » للا يستعمل لظ لارو » كما هو اشا 
عند هيحل »> ولكنه يعمل لفظ «العقل » للدلالة على نفس العنى . والاعياه 
امثافي في كتابه « بحوث منطقية » دعوة إلى الأعلى ء وإ الانتقال من امادة إلى 
الروع » ومن الحس إلى العقل » دعوة إلى الاقتراب من «أقرب الأشياء إليدا 
وألصقها بنا » بلغة العصر الوسيط » ومن « لفسي التي هي آقرب من فسي » بلغة 
أوغسطن , أي أن طريق « هوسرل» هو من الخارج إلى الداحل أولاء ثم من 
الداحل إلى الأعلل ثاثيا على ما يقول لاشلييه اه1 ملخصاً حركة المذهب 
الغا الؤمن . ويستشهد « هوسرل » بعبارة أغسطن الاشراقية « في باطنك » أبها 
الانسات ۽ تكمن الفيفة » وذلك في کتابه « تأملات ديكارثية 4 . 


ويقول (( هوسرل » أيضا معلا عل کی ر کور : ((إئي محفق معه ې کل شيء 
فيما عدا التناقض » » فهو مؤمن مع كيركجور» ولكن الامان لديه ليس إمانا 
بالتناقض أو الفارقة » بل بالعقل ء فالتناقض ضد العقل » وفلسفة الظواهر تعليل 
عقلى للتجربة اي وإدراك ماهينها المستقلة » فهوسرل مؤمن إمان الفلاسفة بقدرة 
العقل عل الوصول إلى القيقة . 

بيد أا نجد له في أيامه الأحيرة عبارات رمزية كثيرة تذكرنا بلغة الصوفية في 


۹۹ 


حظات وجدهم » وتقترب من لغة ألنور التي يستعملونها . فبعد أن ر الانجیل 
I‏ م أردف «من 
الور » ثم من الظامات ظلمات كثيرة ؛ ثم إ فی الور من حليد ۔.. » . 

وهکذا استطيم أن تقول إن « هوسرلك » قم تاريخ الفلسفة المعامرة دسا 
صوفياً بالغ الغاذ والعمق في أشد اللغات تجريداء وأوغلها في العقلانية ؛ وقد بدأ 
بدراسة وجود « الظوأهر» وظواهر « الوجود » » واتتهى بالغوص في « باطن » غاي 
ي الثراء والتعقيد . 
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۷ س المدرسة الوجودية 
سرن کی رکجور 
فردریش نیتشه 
مارنن هید جر 
کارل یسبرز 

جا ہ بول سارتر 


جبرییل مارسل 


رن ک رکجور 


بعد س بحق س أبا الوجودية امعاصرة... ذلك أنه اذ من وحوده غور 
تفاسفه » وکالت مشکلات حیاته الناصة سوء في علاقته پأبیه س الغریب 
الأ طوار ۽ أى بخطبيته » أو با لمجتمم الدنما ر كي » وألكنيسة الدغاركية .. كانت هذه 
الشكلات هي الوضوعات الرئيسية لي فلسشته . فالواقم الوجودي لسرن کی ر کور 

هو النبع الوحيد لفكره ؛ « والفكرة» الذي كان قبل تراره آن يكونه على نحو 
فريد هو ألوضوع اريسي افلسفته ؛ وهكذاً كائث فضشته هي ذإاته تماما ... ذاه 
على لحو إرادي محري على لسق ) إلى درحة اه ف حر الل“مر مبعلل لمن وحود 
الفرد كفرد» ومن الادراك الواعي نذا الوجود الفردي س «الشرط المطلى » 
للفلسفة . وهو ألقأئل : «إن مؤغاتي كلها تدور حول في .. حول نقضسي 
وحدھا ولا شیء سواها » .. و «انتاجی کله لیس سوی تربیتی لنفسی . » وکتاباته 
كلها ترسم حطوات هذه التربية » أعني الجهد الذي بذله دون اتقطاع لكي يتلك 
حفيقته الثاصة عن طريق التشکر في ذاه ۽ وی تفس الوت لکی بلاس هذه 
القيقة بعد أن يكوت قد سيطر عليها » وليقضي على کل تباعد ينه وبين نه . 
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ولد سرت کیرکجور عام ۸۱۳ بكوبنهاجن عاصمة الدشارك » من أب 
عصامي ذي شخصية قرية كان ها تأثر طاغ على حساسية الطقل الرهفة . وقد 
ارتكب هذا الأب س في فترة مبكرة من حياته » عندما كان فقيرا معدما ‏ محصية 
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ست الاله ۽ فاعتقد مذ ذلك ان أت لعنة اش قد حلت به وباسرته ۽ وورٹ عنه 
كي ركجور هذا الشعور بالمعصية والندم عليها طيلة -حياته . ووي هذا الأب بعد آن 
جمع ثروة طاثلة أتاحت لكي ركجور أن يجيا حياة التفرع للنكر ‏ وكان في الخامسة 
والعشرین من عمره حن موت آبیه . 

ووقم کی رکجور بعد ذلك في مشکلة لم تكن في تأئيرها عليه أقل من تأر 
أبيه » وهي مشكلة حظبته أريجينا أولسن . وكانت في اللخامسة عشرة من عمرها 
عندما رآها أول مرة . أي تصغره بعشر سنوات» وأحبهاً كير كجور يا عارما . 
بيد أن صراعاته الداخلية ء وحياته الفكرية الحمومة دفععه في نهاية الأمر إلى فسخ 
حطبته . وكانت هله الادثة هي بداية الطلاقه في إتتاج قكري غزير حصب لم 
بعرف له تاریخ الفلسفة من بل مثیلا» إذ کب ما پر بوعل المشرین ابا کي 
مدة لا تزيد عن اثني عشر عاماً, 

وکان كي ركجور قد درس الفلسغة واللاهرت أي جامعة كوپنهاجن على أمل 
أن يصبح غا وفقا اأرغبة أبيه ؛ كما درس الفلسغة بجامعة برلين مع شائج 
الفيلسوف الالائي من ۱۸٤١‏ إل .۸٤١‏ وي هذه الفترة حصل على درجة 
الد كتوراه في اللاهويت پېحثه عن (مغهوم التهكم ) The Concept of Irony‏ 
(1۹11) والقى موإعظه الأ ول في إحدي كتائس كوبنهاجن . 

وتوالت بعد هذه المأساة الماطفيةء» صدمتانت أحريات عصفتا بحياتهء وعشفا 
بوفاته البكرة في سن الثانية وال ريسن , ما الصدمة الأ ول » فكائت حلة صحفية 
شرسة شتتها عليه جلة هزلية دفاركية هي جلة « القرصات » التي لم تتورع عن 
الاستهزاء بهیشته وتکوینه الحسمی ء ( وکات پکی رکجور حدبا بالظھر» وعرجا فپ 
عمشیته طول إحدی ساق عن الاحری ) . وقد بجح کی رکجور ي الرد عل هذه 
الحملة بسخرية أشد وآنكى » ولكنه ظْل ‏ حتى بعد احتجاب هذه المجلة عن 
الظهرر ‏ موضوعا شهيرا للحديث والتندر في تمع كوبنهاجن . 


أما الصدمة الثانية فكائت ألحطر من ذلك كيرا . إذ دحل کیرکجور ف 
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صراع عنيف مع الكنيسة البروتستائتية الدفاركية » وكانت الناسية هي وقاة 
« میتستر» أسقف کئیسة کوپنهاجن عام ۱۸۵٤‏ » فعندما قام حقّه پتأبینه وصغه 
بأنه کان « شاهدا على الحقيغة » ؛ ولکنه کان لا یعدو أن یکوت فی نظر کی ر کجور 
جرد مل للسيحية البورحوازيةء التي تلو من كل مضمون حي للشهأدة 
واحفية الذي تدميز به المسيحية ألقة , وكات احصجاج كيركجور حادا احا 
قطع فيه كل علائقه مع الكنيسة الرسمية . وفي مقال له وصف الشأاهد على 
الحقيغة بقوله : « .. إنه رجحل ارتبطت سياه ارتباطا عميقًا بالصرآعات الباطتية ؛ 
بالنوف والرعدة > بالفتن والاغراءات » وأحزان الروح »> والآلام الأخلاقية .. 
الشاهد على الحقيقة رجل يشهد عل إلقيقة وهو يعاني من الغقر والنهائة وازدراء 
التاس له وجحودهم وبغضائهم واستهزائهم واحتقأرحم » وسخريتهم .. الشأهد 
عل فة ,,, شهيد ) . 


وأودى هذا الصراع الأحر مع الكئيسة ماله وحياته فط مغشيا عليه في أحد 
شوارع کوبنهاجن » ولم ابت أن وافته النية بعد نقله إلى المستشفى في ١١‏ نوفمبر 
عیام ۸٥٥‏ , 
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وقد ترد ٭ کی ر کجور) إنتا جا غزیرا کال سپا ئي إفلاسه الال إذ كات يفوم 
بطبعه وئشره على لفقته الناصة , ولت معظم كه أسماء مستعارة» كما ترك 
بعد وفاته شموعة هاثلة من ال ورا تنطوي على « يومياته » التي ترت ي عدة 
مجلدات , ولن نذكر هاهنا إلا أهم مؤلفاثه : 

« مفهوم التهکم » ؛ «رخوف ورعدة) »> ۲۱۸6۳ «[ما ... آو» 
٤۳(‏ ۸ + «الشذرات الفلفية» ۱۸40) ؛ «مفهوم ألقلق » (۱۸44) ؛ 
«مدآرج على طريق الحياة» (ه؛۸)؛ «حاشية ختامية غير علمية على 
الشدرات الفشفية: مسامة وجودية» (۸4))؛ «أعمال المحية» 


(۸۷) ؛ (وجھة نظر حول آعمائي كمۇلف » (۱۸1۸) ؛ «الرض حتى 
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آلموتث ا (۸۹) ؛ «معايشة المسيحية» لإءددا)؛ «من أجل فحص 
دای (۸۹ا) :+ «اللحظةے ز٤موړا‏ س ٥eم).‏ 
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و « الذاتية » بإاا«ناععزطسء هى التخمة الرئيسية السائدة عل فكر كي ر كحور 
معد بدء حياته الفكرية حتى نهايتها , فهو يردد دائما أن مسألة المسائل بالسبة 
إليه هي «أث أجد حقيقة .. حقيقة ولكن بالسبة إلى .. أن أجد الفكرة التي 
من أحلها ريد أب حا وأموت ) . كما يذهب أيضا ف أن «القيقة هي ذأت 
الياة التي تعبر عنها : هي ألياة في حالة الفعل » . وهنا لستطيع أن جد تفسيرا 
بلجشاقشه التي أد رها « کی رکجور» يناه ورب نقسه ۽ والتي لم تنته إلا بألتهأء 
حياته » تلك الباقشة الى كالت تتعذى من قلقه الاي أقض مضجعه لاله لا يا 
املتيقة سحياة كاملة » وأنه قد ترك بینه وبینها فجوةء بدلا من أن پلاہسها ملاہة 
مطلقة . وهذه هي كل مسألة الوجود الشاعري التي كالت ماثلة دايا أمام ضير 
کی ر کجور دوت ات تیل آہدا حلا كاملا ؛ وهی إت يلابس اخقيفة ويتحد بهاء 
وأ يجياها بدلا من أن يتصورها يكره .. وهذا هو امغل العلل الذي ينبني أن 
تنزع إليه كل وجودية متماسكة . 


فالحقيقة هي الوجود نفسه في واقعه الفريد الذي لا سبيل إلى التعر عله س 
مباشرة طى الأقل؛ أو هي بعبارة أدق ‏ الت للوجود حين يتحد الوعي 
باأوجود نفسه . وما على المرء إلا أن يستمع وينصت إل الوجود لكي يفهم تفه 
ويعرف القيقة ۽ وأن يجعل شغله الشاغل الانصات إلى مسات أفكاره ۽ وماايسة 
إيقاع -حياته الباطتة , وصمت اللاس من وله يساعده على ذلك . يفول كي ركجور 
تحدا عن صمت أصدقائه : « إن صمتهم ملائم لصلحتي » عن حيث أنه يعلمئي 
ان اسدد نظرتي إلى لفسي » وجفزني إلى إدراك ذاتي ... تلك الذات التي هي 
ل وأت أحافظ على ثباتي وسط تغرر الخياة الذي لا ينتهي عند حدء وأن أدير 


نحو نفسي تلك الرآة المقعرة التي كنت من قبل أن أحيط بنظرة فيها الياة حارج 
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ڏاڻي ... وأشعر بأنشي كضء لاومساك بتلك الرآة ء أا كان ما تطلعتي عليه ؛ 
سواء أكان مثلى الأعلى أم صورتي الزلية » . 


وقد کات کی رکجور يرى أك الفلسفة كلها تتلخص في إدرالك الطالب الحمية 
التي يشتضيها الوجود الصحيح » لا الوجود الزائف ء إدراكا بواسطة الغوص في 
عاف وحوده الاس وکا تسح الذآتية ‏ عل حد تعبيره ‏ ععيار الوضصوعية 
وحقيقتها . فالوجودية هي أولا . في نظر کی رکجور ‏ تعبير عن حاجة : وكشف 
عن اتجاه يبلغ من العمق درحة مکن معا أن يستعان به لتعريف شخصيته . 

والواقم أن فلسفة كي ركجور كانت رد فعل عنيف على مذهب هيجل العقلي 
المغال > قدا للفلسفة العقلانية مصونادصمناو8 بوحه عام ء وللمذاهب التي تبحث 
عن الفيقة يصورة (# موضوعية )) ا( رده 4 . ذلك أن معلى كلمة «عرد ) لفسها 
تحمل ي طياتها القضاء على وجود الأشياء من حيث أنها عينية متجسدة ء فتجريد 
الأشياء لا يتحقق إلا بانتزاع «فرديتها» وصفاتها المميزة؛ وبالتاي من 
« وحودها » العيني النابض بالساة ؛ وهكدا يكون موضوع الفكر المحرد ماهيات 
أو إمكائيات » ولا يكون أشياء حقيقية ها وجود وأقعي . 


كبا أن اذاهب العقلية الوضوعية تحاول تفسر الواقح تفسيرا! معفولا أي 
تعاول إحضاع الواقع للمتطق» وهذا عال لأت التطق «لازماني» » معن أله 
ينظر إلى الواقم من وجهة نظر الا بدية ‏ على حد قعبير إسبينوزا ... على حين أن 
الواقم زماني متحرلك » وفضلا عن ذلك فإف المنطق حاضع للضرورة » وعمله 
متصور على إثبات ضرورة الاج المستنرطة من القدمات . آما الأفراد الموجودون 
وجودا حقيقيا » فإت وجودهم عابر » ولیس ضروريا . 

ويلخص كيركجور هذا الرأي في العبارة التالية : «ثمة صراع قائثم حتي 
الوٽ بن الفكر والوجود ) »> #ويرفم شعارا ماقا لشمار دیکارت الشهر فیغول : 
در أنا أفكر ۽ إذن فأنا غير موجود » . ويسخر كي ركجور من اذاهب الوضوعية آلتي 
تعجاهل الذانت» وتهعم بکل شيء إلا الذات بقوله : « أت يعرف الرء بعقله كل 


ا اعلام الفكر الفأسفي العاصر م ٠١‏ 


شیء » إلا ذاته ۽ فهذا هو الضسحك ماما .. فما جدوي بناء ألرء قصورا! فخمة ء 
حافلة بانطق والوضوح › إذا كان سيضطر إلى أن يتام بعد ذلك في الخزن 
لاور ؟ 4 


ولا يكتفى كيركجور بالاتقضاض على الذاهب العقلية الثالية الموضوعية 
الجردةء فينقض أيضا على فكرة «المذهب » الفلسشي نضسه؛ ويرفض كل 
مذهب کائاً ما کاب؛ ویری أن ما يأتي عل صورة مذهب معارض للحياة 
معارضة الشيء اغاق للهيء الفحوح . والمذهب تيد بكل شيء ولكته لا يفي 
بشیء › فهو پستیدل بالرافع أو بالافتراض » القانون في صورته المطلقة » والبرهان ي 
صورته الصارمة ويشيّد تفه مقلوبا على نحوما ,. مدا بالسقف ! وذا كان 
کی ركجور يتجتب أن تتخذ آفكاره صورة اللسق المعظم » أو المذهب المحكم ء بل 
إله أطلق على أحد كتبه عنوان: «شذرات فلسفية » . والحق أت کی ركجور كان 
برمي إلى وضع منهج للحياة» أكثر ما كان يرمي إلى وضع مدنحل للفلسقة » سواء 
أكان ذلك عن قرار إرادي مله » أم لحيجة لظروف حياته لفسها . 
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وکالتٹ کتابات كير كحور موجهة مند البداية إلى مشكلة ١‏ كيف ير الفرد 
مسيحيا ؟ » » أو معني آلحر إلى وصف مقومات الاما ومعناه احق . والامان عند 
كي ركجور لا يشترله في شيء مم النظر المقلل اجرد الوضوعي المحايد » وأا هر 
عكس ذلك تماما .. لأته أولا ذو «طابع وجودي »» فهو ليس فكرا أو معرفة ؛ 
ولكنه علاقة عينية حميمة» وتوإصل بين موجودين : بين المؤمن وال بين الأنا 
والأنا الأحرى ء أو « آلأنت » أو ادات المطلقة» , والامان من وجهة نظر الؤسن 
(ا حركة وجدالية حارة » » وتوتر في باطن الكائن اموجود بأسره حركة تسعى إلى 
العبطة ألا بدية » والطمأنينة الكاملة »> وهذه إلركة هى جوهر الحياة الديلية › 
وغاية نى بها الانسان على نحو لامتناه . ويذهب كيركجور إلى الاهشمام بكيفية 
ألامات ولوعيته ودرحة شدته إلى حد القول بقوله إن اهم ليس هو «ما)) لۆن 


ر 


به » ونا الهم هو « كيف » نؤمن ها نؤمن به . ذلك أن موضوع الاما ينبثق 
على نحو ما س من التوتر الياطتي » من الحماسة الوجدانية ء إن صم هذا التعبير . 
و «أن تريد على لحو لامتداء » ۽ هر في ألوقت ذاته ۽ معناه أن ريد اللامعناهى . 
وليست الغبطة الا بدية « شا » نصادفه قي طريقنا ء ولكنهاً ( الطريقة » الى بها 
نحصل على هذه الغبطة . 

والامان في خر الأمر يتسم بالمفارقة ۽ بل باللامعقولية . ذلك أن الامان لا 
مثل لتا أي يقين « موضوعي » قاہل للبرهان والفهم واحرفة» بل الأ كثر من ذلك 
إله ليس مكنا إلا بعضحية كاملة للعقل » وهنا يلجأ كي ركجور إلى عبارة تورتليان 
الشىيرة : (ذ اون لته عقو & Credo qula absurd‏ ¢ أو گا قال کاژى : 
« يجب علي أن ألغي للعرفة لأفسس مكاتا لاماك » . 


من الواضصح بعد هذا الوصف للاماتء ناذا كات كير كحور بعادي المسيحية 
الرسمية . ذلك أنها حين تجرد السيحية من عنصرها التراجيدي » ومن السعى 
امشوق الهف لكي « يصير الرء مسيحيا » > وبالتوإأصل مم الله في حرارة اللامان 
امعد » فإنها تستبعد ذلك « الوجدان الوجودي » المشبوب الذي لا يتبقى بسده 
شيء ذو قيمة» شي»ء لا يمت بصلة إلى «روح السيح » » بل يقف سداً منيعاء 
وحاثاا صلدا في طریق النااس , 
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ولكى غا الانسات الحياة السيحية الحقة ء فلا بد له أن يا أولا كفرد. 
ورسالة « امفكر الذاتي » هي أن يعيد إلى أذمان التاس عن طريق التأمل الميني 
أو التحليل الوجودي صفات المرحود الانسانى من حيث هو كذلك» أو بعباأرة 
خر ي استخللاص السمات الا ساسية اوضع الانساني La conditior fııraime‏ „ 
ویطلی کی ر کور عل هذه السمات اسم « القولات » . وهذه القولات هي : 

مقولة التفرد ؟ ومسداها أن كل إلسات سيج وحده بحيث يتميز عن غيره تميزا 
تاما ؛ وألسر: ومعداها إث كل فرد توي في ذاته على سر أي أله شلق على تفسهء 
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وعلاقشنا مع الألحر غير مہاشرة » وتكون بالدعوة والنداء ؛ الصيرورة : ومعناها أن 
کل فرد تي صيرورة دائمة» وتحول مستمر » فهو لیس موجودا > ولکله پوجد دالا 
ويصير شيغا مختلفا ؛ الاختيار أو الرية : وهي أهم المقولات لأنها هي التي تحدد 
منحنى التطور وتعمل عل تکوین الدأات . وروح الالسات بلا حرية عله شه 
محصلة أو جحمرع للقوى الطبيعية . وإما تظهر الفردية والشخصية بظهور الرية 
والاحتيار ؛ المثول أمام الله : أن يقف الائسات وحده إزاء الله » هذا هو معنى 
هذه المقولة » ويكوت ذلك بالمجهود الذي يبذله ليكون نفسه ۽ وعددئذ ينفح له 
باب العلو والسمو على نفسه وهذا الباب هو بداية الطريق إلى الل ؛ الطيئة : 
ومعناها عند كير كجور عدم الشعور بالقداسة » فهي أعبق من العنى العادي في 
فهم اللطيثة » ونحن لا تمل أمام الله إلا بوصغدا مدنبن » الفصلنا عن الل ؛ 
القلق : ویتولد عن شعور الفرد بحر يته ومسئوليته »۽ ومن تج بخطیئته » وهو بصاحب 
حالة التعلق التي نعانيها أثناء الاحتيار , ففي هذه اللالة س حالة الاشتيار بن 
الامكائيات المستلنة .. يشعر المرء أنه قدرة حالصةء وهذه القدرة لا لستطيع أن 
نقطم بوجودها قبل أن مارسها فعا » ولذلك كائت مرتبطة بالعدم . فوجودها ليس 
شيا آخر غير الفعل الذي لقوم به » فهي تتجه نحو مستقبل ليس شيا » وعليها أن 
تحدده ۽ آو نحو عدم جب أن تحيله إلى وجود . 

والوجود السيحي س شأن كل وجود نسيجه التوتر والانفعال العاطفي ‏ يمم 
بين امتاقضات . وهو يتفتح على الأ بدية » ولكنه يتحقق في اللحظة اللحاضرة ؛ إنه 
التظار واختيار ۽ وجد وتفكر» عاطرة وكسب ؛ حياة ووت ؟ مستشبل يعود إلى 
الشظهور على صورة الأاضي » وماض يتمشل في الستقيل » اتصال وصرأع ؟ وتوتر دائم 
بن التاهي واللامتاهى .. وهو لذلك يعرف القلى والسكيبة معأ وسكييته 
مصنوعة من قلقه ذاه » كما أن القلق ثمرة السكينة . ولمذاء كان الانتيار 
باللسبة له داأئماء وتوا إلى ما وراء كافة ما يبدو أله أحكام عقلية » واجتيازا 
نهاوي العقل اجرد وغاطرة بالكل وبنفسه» وتا كيدا في ايار مهيب (وعليه 
مع ذلك أن دده باستمرار) لحقيقة ما هو أبدي » وتا كيدا للذات › وتا كيدها في 
القت لفسه » باعتبارها أبدية , 


ولخي ر كجور نظرية ف مدارج إخياة أو مراحلها الروحيةء وهذه اللضظرية تترحم 
عن العطور الروحي لکیر کجور نفسه . وقد وصف کی ر کجور مراحل هذا التطور قي 
کتاده «امدارج على طريق ألياة» . فشي شبابه سلك حياة المتعة والاستمتاع 
ملذات الياة» ولكته عندما سم هذه الخحياة حاول أن يسر في طريق الواجب› 
وأن يجيا حياة مححرمة بالزواج »۽ ولکنه بعد أن فسخ خحطبته کرس جهوده كلها 
للحياة الديية » وأوشك على التصوف . بيد أن هذه الراحل لا يسلكها الاس 
جیما بهذا الترتيب عينه ء بل إنها لحتداحل فيما بينهاء وقد يقف فرد عند مرحلة 
بعینها لا وريد أٺٰ يتجاوزها . والواقم أث كل مرحلة تحدد «مطا» من أماط 
الوجود قد يتغلق المرء في نمط مها دون الآحرء أو قد يجمع في لقسه بين أكثر من 
مط واحدء والهم أت العبور من جال للوجود إلى جال لحر يتم بشعل عن اخرية 
الطلقة . ويسمي كي ركجور هذه الراحل الثلاث باسم : الرحلة الحمائية » وارحلة 
الأخحلاقية » وألرحلة الدينية . 


ما الرحلة الأ ولى فهي حياة حفيفة » حياة عة حياة ارح وأللهر حيث لا 
بلتم فيها الفرد بأية واجبات أو سوليات ء وحيث يشيح فيها عن كل ما هو 
جاد» ويجيا في الحاضر.. ولكنه حاضر بلا كثافة أو عمق » على سطح لقسهء: 
وعلى سطح الأشياء » منتهبا للملدذاث ء مغترفا للمتع . فإذا أرتفع فوق المتع الخسية 
الغليظة » فذلك لكي ينعم بأعمال الفن الرفيع . فإذا ّل المجالين الآحرين من 
الات الوجود» غفإنه لا يتجاوز هذا التمل إلى العايشةء ولا يظل في جال 
العمل ء دون الحياة . وعند كي ركجرر أت الفرد الذي يبقى في هذا الجال دون أن 
پتخطاء س لا « يوجد » بالعثى الح الوجود . 


أما الال الثانى الأخلاقى » فهر جال إلياة الادة إلى تكرس نغسها تماما 
لأداء الواجب . والقرد الذي ييا في هذا المجال يعد تجسيدا للأعلاق التي دسا 
إلیها « كانت » , ویکوت ف العادة « متزوجا 4 » ومواطنا أميناً دقيقا في ٹصرفاته ۽ 
ملتزما بالواجيات التي يفرضها عليه المجتمع » ويسعى إلى أن يبد في استقامته 
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جز اع سلو که ۽ وشو الالام اداس ۽ ورام الا ۽ ۽ شرل و امار , وهو حا اة 
«حقة» لا زائفةى لاله احتار سبيل الولحب ء السبيل الشتركك بين الئاس » 
ومعنی جذا آنه يجيا فيما هو «( عام )) GEnre!‏ „ و ھا ور العآم ) یڑ کد غردیته , 


أا الحال الدينىء فهو ذلك الذي ميا فيه القرد في أعلى مستوى من 
مستويات الوجود» وهذا لأن الامان يضعه وجها لرجه أمام الله » وما حياة الايان 
إلا حياة الحبة والصلاة والزهد . والحب هو البدأً الجا الأخير؛ وعن طريق 
ا لحب تكون معرفتنا باش «أن ثحب وأن نعرفء شىء واحد بعينه » . والصلاة 
هي « تنفس » الروح » غهي لا لجل الله يسه إليتأء وإغا جعلنا متدبهين إفى 
الله . وهي الفمل الذي به ننصت إل الله في الصسمت والعبادة . ومن ثم كا فعل 
امحبة » وفعل الصلاة شيا واحداء وكل منهما شيء واحد مع التسليم أو الفناء 
في الله . وحبن يفني الائسان في الله يكسب لفسه» ويد ذاته التي فقدها من 
قبل » بعد آن يلغي کل ما مول بين «الأنا» و «الاأنت». 


بيد أن حياة آئؤمن ني هذا ا لمجال الديني تكون بالضرورة معاناة وعذابا » إذ 
بتخل غيهاً اومن عن كل شابة أرضية سيه 4 ویزهد في کل متعه وسعأدة ¿ 
يشحم عا عوج بالفتن امجن والاا جارات : ويفبل على تحاطرة شاملة يوضم 
فیها وجوڈه کله في أليزان ۽ لأنه يسعى حيئذ إلى العطلق . أما كيف نمدم على 
الياة فى هذا امال الأخيرء فإت ذلك لا يكوك إلا بؤئبة وحردية » تخد يها 
فرأرا حاسماع وغرما للا رجعة فيه . 


ومذه الرحلة الأخحيرة جدها الباطني » الذي يدفع التصرف إلى السود 
الستمر» والذي يبعله يدر اسعحالة أن يتوقف أبداء في حركة من التعالي على 
تشسده اي“ تتفم ادا ایو لی اللاستداهي . 
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وهکذ! نستطيع أن نقول مم جوليغيه : « هذه هي رسالة کی ركجور ... منهج 
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-حياة ۽ کو فر پتمشی مح مقتضيات الاة .. » وما فلسفة کر گحرر الا 
توجيه لحو تعميق لأشخصية الروحية » يسح لا بأت ندرك في حركة واحدة؛ 
الكل في الفردء وأت ندرك في الأمكاث الفردي نفسه « الطلق » الذي يستطيعم 


وسیه ان جيجه اقيمتة ومعناة , 
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هلا فیلسوف استطاع ات صب بي کلماته من اخیاة ما لم يستطعه فیاسوف 
آنحر ,. فکائت عباراته عروقاً وشرايين تسري فيها الدماء » وأقياسا من اللهيب 
يشخ فيها بل ما وتي من قوة لعرزداد جذوتها اشتعالا غلا يصيبها الطفاء .. 


هو فیلسو ر ذلا الذي برضي صله کیر كحور . . آفکاره طاول ادم » 
وقلمه مغموس في حبة قلبه »> وهو القائل عن نفسه : «لقد كتبت كتبي بدمي » ! 


کات اشر من الطراز الأ ول » وئاقدا لا شى له غبار » ورائدا ي ال القيم 
الأحلاقية ل ب نظير. ما من شيء مَسّه إلا استحال إلى رمادء ولكنه كان 
كالعتقاء الأسطورية يتبعث سيا بعد أن يحترق كل شيء . 

وحن لحتبره بعا أصيلاً من متابع الوجودية العاصرة مع زميله في الفاح 
الفاسفي يرت كيركجور لأته أغلى من الذاتية وأكة الوجود الفردي» وجعل 
أفکاره سياه > و کات فلسفته اتعكاسا لششصيه + کا آزه کات رد عل عنیفا 
على هيجل يعلى المثالية بوه عام . 

وکما كاثت مؤلفات كي ركجور صدى المراحل والأزمات والحن التي 
تعاآقبت عل تاره » فكذللف كانت فلسفة نيعشه ترجة أميدة لمأساته الذأئية . 
فأصبحت هذه الحفيقة الأ ولية البسيطة ‏ وهي ارتباط الفلسفة بتاريخ المفكر 
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الذاتي م ضرورة لا لکل تفکیر وجودي صحیح آيتداء من کر کحور ونیتشه > 
ولم تعد للفلسفة قيمة عندها إلا إذا ارثيطت بهذه الفاسفة حياة المغكر بأسرها 
بیحیٹ پشیل کل ما بره عليه أفكاره من عغاطر قد تصل إلى حد الاستتهاد . 


و بفلسفة نيتشه أصبحت أسقيقة (اإيسانية » كل ما جيل هذه الكلية من 
معنی » كما صار التاريخ أيضا « إنسانيا 4 » بل أهم من هذا کله ۽ صار الائسان 
تسه ([ إلسانيا » ؟ 
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ولد (( فر یدریش نيتشه» ف ریکن عا اعد سکسولی ۽ (وتشم ٤‏ انا الشرية 
سابقاً) في ٣١‏ أ کتوبر عام ٤‏ وکات آبوه قسیساً» كما تضم عائلته من ناحية 
الام عددا لحر من القساوسة . وتو ابوه وهو قي سن الفاسة » وعأاش ميد ذلك 
الحين في جو يغلب عليه الطابع التسوي » وحياة التقوى الديئية . ودرس بعد ذلك 
اللغويات والاداب الكلاسيكية ي بوك وليبتسج . وظهر نبوغه الدرأسي في وقتٽت 
مپکر» إذ ع استاذا مسأعدا لعلوم اللغات القدمة في جامعة باز عام ۱۸۹۹ 
قبل حصوله على درجة الد کتوراهء ثم صح أستاذا في آلعام التالي عباشرة . ومن 
هم سد امف حياته في هذه الفترة تعرفه بفاجنر الوسيقي الأاني العطيم » الذي 
کات یکېره بثلاثن عاماء وکات مفتونا بفنه وشخصیته ۽ واعبره سيدا لفلسغة 
أستاذه أرتور شرنهور . ولكته لم يلہث أن احتلف معه الحتلافا عميقاء وكانت 
القطيعة النهائية بيتهما في ٠۸۷١۹‏ . وتضاربت الأقوال في أسياب هذه القطيعة ؛ 
ولكن من أسبابها التوية على وجه الحموم تعارض ولاء فاجثر اروح الامبراطورية 
الجرمانية الجديدة مع لزعة ليتشه الكوبية العالية . 

وسن الأ حداث المامة أيضا في حياة نيتشه غرامه بفتاة متحررة من أصل روسي 
تدعی لور آندریاس سالومي . وقد عرض عايها نيتشه الزواح »> ولكنها رقضته . 
وعندما أخحذت صحته في التدهور استقال من عمله بالجامعة عام ۱۸۷۹ء وعاش 
في الستوات العشر الثاية حياة الساثح المتجول في إيطاليا وسويسراء وانسحب 


ف 


انسحابا تاما إلى عزلة هائئة ء أرغمته عليها ظروفه الرضية الأليمة . وي هذه العزلة 
آلف معظم کتبه > فکان كل كتاب منها انعصارا شاقا على عينيه لصف 
الضريرتين » يعلى نوبات الصداع الحادةء وعلى الالام الجثمانية التعددة. وقي 
[حدی جولاته مديد تورین سقط مفشیا علیه عام ۱۸۸۹٩‏ حیٹ أصيب بانهيار 
علي » أعثبه شال تدريجي » وقضى أعوامه التالية في إحدى الصحات المعلية ء 
حتی وأفاء الأحل عدينة قیمار ۹۹۰٠۰‏ ء بعد أحد عشر عاما من الحتوك . 


ويلاحظ آندريه جيد ملاحظة عميقة فيما يتعلق بجنوك ليتشه فيقول : « إن 
نيتشه قد جعل نفسه نون » . والواقم آنه حنوت شبه إرادي » فكلا ازدادت رؤ يته 
وضوحاء أحذ ممجد اللاشعور. وكات نيتشه يريد الفرح باي لمن » وله كتاب 
أسماه « العلم المرح » > ولمذ! اندع بكل ما في عقله من قوة لحو الحنون ۽ كأنه 
اوی إلى ملاذ أن . 
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وهذه قالمة بالؤلفات التي كتبها نيتشه : 

ميلاد المأساة من روح الموسيقى ‏ خواطر في غير أوانها ... أمور إنسانية 
إنسائیة إلى أقصی حد ‏ الفجر ‏ العلم المرح ‏ هکذ! تكلم زرادشت 
معز عن الخر والشر ‏ أصل نشأة الأحلاق ب إرادة القوة _ أفول 
الأصنام ‏ عدو المسيح ‏ قضية فاجثر س ليتشه ضد فاجثر س هوذا 
الرجل , 
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و ا ألاله » هو الشخصية الرئيسية » بل هو الشخصية الوحيدة في قصة ليتشه 
الدرامية , وفلسفته في البداية إلى النهابة ترتبط مشكلة الاه , ورما كالت الملة 
اأشعواء التي شتها نيتشه على السيحية هي أعنض حلة في تاريخ المسيسحية كله ؛ 


ولا يعادما عتفاً وضرورة سوى الحملة التي قام بها كي ركجور على « الكئيسة» 
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اأسيحية . ومن هجومه عل المسيحية » توسشع نيتشه ليشمل روح الأديات جيعاء 
وأصئام العصر بكافة أشكاطا وصنوفها » والقيم والغل العليا السائدة بكل تياراتها 
واتجاهاتها ء فلم يَسلم من معول هدمه شيء » ولم يغلت من مطرقة تحطيمه مذهب 
أو نظام أعلاقي » دوك أن يعرف بي هذه العملية رحة أو مهأادنة . 


ودا ليتشه هسمه عل الدين ېله ي شأة فكرة الالوهية من الوحهة 
التاريية . فيقارن بن تصور الله في غتلف الأديان » وينعهي إل وجود اختلاف 
أساسي بين هذه التصورات ما يقضي عليها كلها معا , وهو يحمل بوجه حاص على 
تصور الألوهية في المسيحية واليهودية : فهذا التصور مرتبط برغبة الانسان في معاقبة 
نقسه » ومرتبط بشعوره بالذنب ‏ وهذه الرغبة والشعور هي التي تتجسم في فكرة 
الله ذاتها > فتصرره على لحو مضاد للاسان تماما » وتسب إليه من الأ وامر ما 
يف في وجه الطبيعة اليشرية ويعوق سيرها التلقاثي . 


ويعيب ليتشه على الأحلاق المسيحية أثها حطمت كل فكرة عن تجاوز 
الانسات لذائه » بأن وضعته في راحة داخلية » ورضى عن نفسه كلها تعد بالسبة 
للعظمة الائسائية أسواً أنواع تدازل الانسان عن ترق : إذ لا وجود للعظمة إلا 
ي الحرية التي يبي بها الانسان لنفسه في الصراع والقلق ‏ مصيرا 
جدیرا به . 

إن نيعشه ينكر العتقدات الدينية جيعاً بأسم « الفلسغة العارغية » آلتي تشر 
ماهر الروح الدينية من عقائد وأساطر على أنها من نتاج ألظروف البيولوجية 
والاجتماعية والنفسية التي يعم فيها التطور التارجني . وليست هباك في جال هذه 
النظرة ‏ حقيقة مطاقة : لأن كل شيء مرذه بصورة تامة ودوب أي باق س إلى 
ظروف إنسانية تضم مدا لکل ادعاء «بالوضرعیه » . 

وهكذا نهار < الطلق » عند ليتشه ‏ بصورة أساسية وحأسمة ؛ وتهيط 
القيقة من سمائها الميتافيزيقية والبطقية للعخدذ مكانها ي الصعيد النغسي 
والأحلاقي , ويفهم نيتشه العقلية الدينية على أنها نقيض العقلية العلمية : فالأ ولي 
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تسر 13 شيء من لال غو وإرادانت واعية » والتائية تشر کل هيءَ 
(ا طْبيعيا » + اي عل حو نت3 من منطن الوادت ذاتهاء لا من تشپيه حوادث 
الطبيعة ما كبري دال الذات الالسانية الوأعبة . وبهذا يتطر ليتشه إل الالوهية 
بوصفها عفبة تول دوت نوکید الانسان لذآته ۽ وسن م م فأنه يسسى إل إعادة الثهة 
لساك , 
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وعودة الثقة لن تكون إلا بهجمة جرية عاتية على الأحلاق الشائعة ء والقيم 
السائدة . ولكي يفعل هذا يقف معز عن الأحلاق عموما ء ويتاضل نضالا عيضا 
د التراثٹ الأحلاقي الذي الست به المستمعات التسضرة ۶ تی دللف الین ۽ 
والذي كان يبدو راسخا معأصاا فيها »۽ وكأله غموعة من الميادىء الأ زلرة التي لا 
يجرو أحد عل مناقشتها . ومن هنا كائت تسمية عوقفه باه برا أحلاقي » س ا 
معن الالحاال والانحراف ۽ ولکن مس أ نه مستقل صن الأخلاق » ومعزل عن 
الخر والشر التفليدين , 


وتتلخص حلة نيتشه على الأحلاق التغليدية في عنصرين : العقرلية الفلسفية » 
والزهد ألديني .. الول يؤدي إل الانفصال عن الواقع العيني وعن ألياة» 
وألشاني يدي إل «إماتة ألباة» وكلا هي شر وبیل في نظر نینشه . 


ذلك أن «الحياة» هي اتر الأسمى» وكل ما يدعو إلى الزهد فيهاء 
والقضاء عليها شر وحيم . الحياة لفسها قيمة في ذاتها وهي قادرة على أن تجعل 
من لفسها غرضا وغابة ,. وف إغناثها وتقويتها مطح لا مطمح وراءه. وإلى 
عملية الحياء سه يتجه أجهد لحقامة اليم الأحلاقية المديدة . وكل ما يسمو 
بهذ» الحملية ويملو بها هو المعيار لكل جهد أخلاقي . 


انا نعيش فترڈ س فثرانتٹ لتد هرر الأحلاقي › واک ین ج الفثرة و سید E‏ 
أعنف تعد وبخاصة في كتابه «إرادة القوة» . وسبب هذا التدهور في رأيه هو 
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سيادة «الروح الانكارية » أو ما أسماه « أخلاق العييد » . ومعنى هذه الريح 
وهده الأحلاق هو أن القيم العليا لم تعد قيما بعد » وأن الثاس قد أعوزتها الغاية 
من الوجود » وأعوزها الجراب عل سؤاشم لأتفسهم : اذا هم يوت ويوجدون 
فمياه الدين تسر وتترك من ورائها الغدران والستنقعات » والأمم تتباعد عن 
بعضها البعض ويسرد بينها الشقاق والعداوة .. والعلوم تصبح أشتاتا » وتقضي عل 
شد ما آمن به الناس واعتقدوه قوة ورسوعا ., أحل إن a‏ قوی هاثلة لا زالت 
موجودة » لكنها قوي وحشية » بدائية » ليس فيها رة ولا أثر من رحة .. ويكاد 
کل شىء الآن على ظهر الأ رض سيره أشد القوى شرا وفظاعة » تسيّره ألا ثرة 
الراسخة في قوس الالكن» وأصحاب السيادة الربية » . 


ومن عوامل هذا الالنحلال سيادة الالة »> وسيطرة الداء وتفوذهم المتزايد ؛ 
وشیوع ا هو عیام ۲) وی شابل ذلك يدعو تشه إل الى وألا بتكار ألقغرد ي ؛ 
ومواجهة الرء لكل حالة على حدة وإيكار الشعور « بالخطر» النأتح عن الصجديد 
الستمر عل الشعور «بالأمان» اللات عن الخضوع لقاعدة ثابنة. ويصف 
الأعلاقية السائدة بأنها « غريزة الفطيع » ني الفرد ۽ وذلك لححكم الشعور بالطاعة 
فيها » وتجائس ساوك اميم في ظل قواعدها العامة . 

وني مقابل أحادق العبيدء هناله «أخلاق السادة» .. وهي الأخلاق التي 
تسى إل النهوض بالياةء وتريدها امتلاء وقرةء وتصل ني النهاية إلى المشل 
العلل للالسات الذي يسميه نيعشه «الالسان الأ رقي » (السويرمات). وهدا 
السات لل مت ا رر الئان الطیب » : بل هو السات غوي پسعی إن هزد 

من اليوية في کل شيء. ومعنى القوة هنا ليس له مدلول سياسي كما فهم 
اللازيون هذه الكلمةء بل هو مدلول دوي سي يعبر عن مبداً حقق إلياة 
وامتاانها ۽ د بصفات الرجل الشهم أو و التبيل عند أرسطو. أو معتى لحر 
جبفانت الخفوة ال رستشراطية , ذلا أن القمضيلة الصادةه ف نره س هن خي 
أنها معارضة لا هو شائم س ليست للجميع » ونما تعزل صاحبها عن غيره من 
التاس : زی معادية النظام ۽ وبارة کی شم ادى . وله رن باظام 
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الاسبرطى وبالقدرة على الاحتمال » ومعاناة الألم من أجل غايات هامة. وهو 
بعجب بقوة الارادة فوق كل ىء . ويرى الشفقة ضعفا ييب الانتصار عليه . 

والعاطفة القوية في « أحلاق العبيد » هي « الحقد » الذي يشعر به الضعفاء 
حيال الأقوياء » مع تين كل فرصة للانتقام , أمأ الشخص القوي النبيل فهو 
أسمى من الحقد» « وأث يترر الائسات من الاقام .. هذا في نظري هو الطريق 
إل أسمى الآمال » . 

و « الائسات الأعلل » هو ذلك الموجود الذي يا في «الأطراف البعيدة» ؛ 
والڌي يتبغي عليه ما دام لا یقوم إلا على نفسه ‏ أن ينتار ذاته ء وألا ختارها 
إلا کی يشب إل ما وراءها باستمرار . والائسات الأعل عبارة عن مستقبل لا 
مكن اللحاق به أبدا .. والخقيقة الوحيدة التي تبقى وسط هذا الدمار الذي يصيب 
الحقائق والذاهب جيعا هي تلك التي تؤكد أن ني الانسات س على سبيل 
التعريق قيقع اندفاعا ووثبة نحو مكن يغلت مه إفلاتا أبديا . 


إرادة الحياة التي وصفها شوبنهور من قبل هي في الوإقع إرادة قوة. وكل 
إرادة قوة تذهب إلى حدها الأقصى ء لأت الياة لا تزدهر إلا بإاخحضاع ما حوهاً, 
واليطل الذي يقهر لفسه ويقهر الفر ألا يطلب سعادة شخصية » وما هو خثدم عاي 
تعلو عليه هي إغجاد «الاسان الأعل » .. أي مش قوي من الئاس . وكما أن 
التطور اخيوي الذي قول به دروك س تمذم حت وصل إلى السات الراهن > 
فكذلك يجب أن يذهب إلى أبعد منه . إن الانسان الراهن حبل مشدود بين 
ايوا الأعجم والانسات الأعلى .. حبل مشدود وق اهاوية .. والائسان الأعلى 
النتظر سيفيد من كشوف العلم للسيادة على الطبيعة تفسهاء غير أنه يبب أن يتوقع 
الاما شديدة في صراعه المستمر ضد الضعفاء آلذين يستخدمهم » فقد يستطيعون 
اسا بفضل عددهم و دهائهم أن يشهروه . وع ذلك یکوت شعأره : (( مش ي 
حطر . ولا كات يلخص الانسانية في شخصه ء فاته يسودهاً وهو مطمشن ألضمر ء 
ويجد في الفوز غبطته العظمى » وأحيرا يثك مصيره إلى الأ بد بقبوله أن يعود 
فيحيا سحياة البطولة هذه إلى غير نهاية وفظاً لنظرية « العود الا بدي » . 
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ويعتقد نيتشه أن فكرة « العود الأ بدي » قد هيطت عليه في ظروف تشبه 
تروف الوحي أو الالهام ء ومن ثم فإنه براها جديدة كل اجدة رغم تعسقه لتاريخ 
الفلسفة اليونائية . وحفيقة إلأمر أنها فكرة قدمة قال بها الشيتاغوريوت من قبل 
والجحدة التي اشقا ها نيتشه عليها هي غاولة تبريرها على الأسس العلمية السائدة 
بره . 


وملخص هذه الفكرة هو أن الكو بر بدورانت متعاقبة تحتوي كل دورة منها 
على حوادث الدورة السابقة بكل تفاصيلها الدقيقة . يقول نيتشه عل سان 
زرأدشت بعد هفيط هده البأرقة ليه : 

وذ سأعود مع هذه الشمس » وهذه الأرض» وهذا السرء وهذا الشعبان 
ويرمز اللعبات إلى الأ بدية في دورانها والتفافها وعودهاً إلى حيث بدأت) ۔. لا 
إلى حياة جديدة ؛ أو حياة أفضل» أو حياة تقرب من هذه سأعود أبدا إل نفس 
هذه. الخياة » في كل صغيرة وكبيرة متها » لكي أدعو مرة أخحرى إلى العود الآ بدي 
کل ال شياء » , 


وأولى القواعد العلمية التي ترتكر عليها فكرة العود الأ بدي هي القول بأن 
مدي القوة الكوئية متنا دود ۽ ومعتى ذلك أن عدد مواقع هذه القوق وتغيراتها 
وت رکیہاتها محدود بدوره» وإت یکن هائلاء فلا تستطيع أن تستمر في لحلق حالاثت 
إلى ما لا نهاية . والشرط الثاني هر أن يكون الزمان لامسناهياء أي أن تظل هذه 
القوة تمارس فعلها بلا القطاع . فإذا توأفرت اللانهائية للزمات , غلا بد أن تستنفد 
الامكاليات التي تتاح لمذه القوة المحدودة » وبهذا تأتي سالة تماثل تماما حالة 
أخری تکررت من قبل . وعندئذ تتلوها كل الوادث كما وقعت من قبل اما . 
ومسنى هذا أن الشرط الغالت هو الاعتقاد في العلية ۽ وهو اعتقاد لم يكن ليتشه 
يؤمن به . وهذه ثغرة واسعة قي نظريته . والهم أن نيتشه جع في فكرة العود 
لأ بدي بين تزعتن متعارضتن : الاجة إلى المتناهي والتحدد عينيا » والخحاجة إلى 
اللامتداهي غير الحدود . والأهم من ذلك النتائج الأحلاقية التي استخلصها من 
هذه النظرية . ذلك أن العود الا بدي يضغي صفة الئلود على إلحياة التي يقدسها 
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شه کل التقدبس ¿ وع کل حظة من للطاتها ء وعده قمة (الاجابية » ق 
نظرتدا إلى الساة , ومن ثاحية أحرى تتضمن هده الفكرة قبولتا للحياة وحبدا 
للمصير ااو؟ مضه¿ لا عن استسلام ؛ وإما عن حب لكل أهواما وتقلباتها ؛ 
واحتمال لکل ما فیها من آلام وشدائد » بحیٹ یصبح شعارنا هو « عش بحیٹ 
ترغب في إمحياة انية » , وبهذا أيضا تصبح مسؤليتنا تباه أنفسدا وتبا الآخرين 
مسئولية فادحة» لاله کل ما تصنعه سیتکرر إل آلا بد. وحن کأفراد لا بد أن 
ننطوي على تاريخ الانسانئية كله : الاضي بوصفدا وارثن للعراث الاساني برمتهء 
والستقبل لاله رتب على ما ٽأڻي به في سلوكنا الحاضر . 

فليس الفرد في نظر نيتشه هو هذا النفرد المتعزل عن تطور الانسائية س وشا 
هو الفرد الذي د جیا )) فيه الالسالية » وبرقيها والستوي الذي تصل إليه تشاس 
قيمته . فالفرد عنده إذاً يغوص في أعماق الائسانية بتارينها كله > ويدرك ذأته 
بحسبانها جزءاً من نسيج الائسانية الحي » الذي هو حقيقتها التاريخية . 
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وقد کان تألر تيتشه على عصره تأئيرا عميقا » وحاصة فى ألاليا وفرنسا. وقال 
عنه غرويد في أكثر من موضح : «إنه يعرف نفسه معرفة ثاقبة أكثر من أي إنسان 
لحر عاش » أو من احمل ُن پعیش » . كما لاحظ («للہژات نیتشه وات 
الثاقية تلفق على أعجب نحو مكن مع التتائج التي وصل إليها التحليل النضي 
بعد کشر من العناء » , 


وغول عله برتراند رسل ې کتابه : « تاريخ الفلسفة الغربية » : ينبغى أب 
سم بأ نبوءاته فيما يختص بالستشبل قد ثبت إلى حد كبر أنها أقرب إلى 
الصواب من نہوءات اللیہرالیین والاشترا کین » . 

كما بشول عنه الد کور فؤاد زکریا ې کتابه اغيم («انیتشه » : «فلند کر له 
دايا هذا الفضل » وهو أنه فتح أمامنا سبل التجديد في فهمدا العقلى للعالم 
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وسلو کدا اء ۽ ET‏ حن مد قدرتا الك اة عل الى والابداع ۽ وأزام کل ا 
کاٹ قف مام فاعایة الانسان من عقبات » . 


ومن ناحية آخرى قول عنه کارل یسیرز بصدد تقویم فلسفته : «إننا لا 
نستطيع أن نجد في أي مكان عنده حقيقة لابتةء والواقع أنه لا يهدينا إلى 
الطريق » ولا يعلمنا اعتقادا ماء ولا يضعنا على أرض صلبة بل هو لا يث ركنا 
نستریح قط › ولا یکل من تعذیہناء وهو یطردنا من کل مأوی لجا إلیه » وهو 
مزق کل قناع ... وحین علا نستقر في العدم یڈعی بهذا أنه یھییء نا مکانا 
قحا » واه يعطينا الوسيلة لإدراك الأساس الصميم الخاص بنا والذي ينبغي أن 
نبدأً مته البئاء . إنه بقودنا إلى أن نكتشضف ما نعرفه وما لا لعرقه + وما عمكن أن 
لعرفه ۽ وما لا مكن أن نعرفه ء ذلك أن ما يتبث من أعمالنا اإلاصة هر وحده 
الشىء الغيفي » . وعدا هروما عداه نيتشه بقوله : أجل ! إني لأعلم من أناء وس 
أن نشأت : آنا كاللهيب الهم » أحترق وآ كل نسي . نور کل ما أمسکه» 
ورماد کل ما أترکه , أجل أ ني خيب حقا» . 


4 ااام الفكر الفلشي العاصر ‏ م ١۳‏ 


مارئن هید جر 


رادا فی عرضدا لفلسفة کل من « کیرکحور» و «نیتشه» کیف تلاقت 
ایکا هیا في حطوط رئيسية وإن تفرقت بهما التتالج , والواقم أث لحطوط الالتقاء 
الرثيسية هذه قد شكلت فيما بعد ما برف بالفلسفات الوجودية المعاصرة عند كل 
من کید جر ويسيرز من الألمان » وسارتر ومارسل من ارسي » وكالت النحمات 
الأساسية ني متتابعة فلسفية أستمدت أصوها من هذين النبعين اللذين تعرضنا ها 
فيماً سبق . آما هذه انماث الأساسية فهى : أولوية آلذائية وقيمتها سيف لك 
تتسع لشيء سواها ؛ توكيد الوجود باعتباره قيمة أساسية» وبوصفه ممما على 
ماهية الانسات ومحلدا هما ؛ ضرورة تاور الالسات نتفه داثما والعلو عليها دون 
تواتر؛ إحفاق كل فلسفة تشصل عن الواقع وعن الياة التي يختلف مدطقها عن 
النطى العقلى المجرد ؛ ضرورة الالتزام واأخاطرة » حتمية اليأس وإالقلق بوصفهما 
شرطن داشمين للعظمة الالسانية , 


وعند مارتن هيدجر الفيلسوف الألائى العاصر نجد هذه التغبات جيعاً في 
أشد الصيغ الفلسفية عنقا ودسامة» وي مصطلم جديد كل الحدةء قد تكون 
حاولة تبسيطه من أعسر اهام التي يكن أن يقوم بها مؤرح للفلسغة المعاصرة . 
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ولد «مارتن هيدجر» مديدة مشكيرّش داوع الألانية الغربية عام 
4 . والتحق بجامعة فرايبورج حيث درس آلفلسفة تحت إشراف فيلسوفر 
الشواهر الكير «إدموند شوسرل » . وكائت رسالعه للد كتوراء التي حصل 
عليها عام ٩‏ عن دنس سکووس Seet‏ ومسا , وی عام ۱۹۳۴۷ أهدى تایه 
الرئيسى « الوجود والرمات» إلى أستاذه «إدموند هوسرل » الذي لشره تي 
j‏ حولیاته . وهن ذلك الضن صح « شيدجر» الشخصية الحورية في ألْدأهب 
الوحودية . وعندماً تقاعد « موسرل » شغل هيدحر منصبه في جامعة فرايبور ج ؛> 
وني أثناء كم هار غين عميدا ذه الجامعة» وألقى في هذه المناسية خطاباً 
تقليدياً مد فيه هلر وأشاد بأعماله . وكائت المشاعر التي دفعته إلى هذا العمل 
موم تأويل متباين فى الأ وساط الفلسفية » وبخاصة قي خعلة « العصور أخديثة » 
الت کات «سارتر» يرأس تحريرها . وفي أعوامه الأخيرة» اعتكف هيدجر فوق 
التلال المطلة على فرايبورج مذ عام ۱۹۳4ء ولم يكن يغادر هذا المشتكض إلا 
لاما لالقاء بعض السحاضرات في جامعته القدهة . وتوف ف مسقط رأسه عام 
۹4۳ . 
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وأعمال هيدحر الرئيسية هى : 

«نظرية المقولات والعنى عند دلس مصuط‏ سکوت » (٩1۹1)؟‏ 
« الوجود والزمان » (ببها)؛ «ما المیتافیزیغا ؟» (۱۹۲۹) ؛ « كانت 
ومشكلة الميتافيزيقا » (1۹۲۹) ؛ « عن ماهية العقل » (۱۹۲۹) ؛ « هيلدرلن 
وماهية الشعر» (١۹۳)؛‏ «عن ماهية الحقيقة» )4٤۳(‏ ؛ «نظرية 
أفلاطون عن اللحقيقة » (ب) )٠۹‏ ؛ « طرق مسدودة » (۱۹64) ؛ ««مدخل إل 
الميتافيزيقا» (جد۹)) ؛ «ما التفكر ؟ » (٤١۹٠)؛‏ «عن مسأئة الوجود» 
( 44 ؛ «رها الفأسفة ؟» (۹د۹)) ؛ «اهوية واللا تاا » (به۹)؟ 
ر السۋال المتعلق بالشيء ۾ ( «اآراع» (۰به۹)؛ «عغلم الظوأهر 
واللاهوت » لز ب۹). 


د 


وقد اتم به ل مر ر من الفکرين على رأسهم الد كتور عبد الرحمن 
بدوي . وتمت بحض أعماله إلى العربية لذ كر منها : « ما اليتافيزيقا » ؟ و «ما 
الفلسفة ؟ » و «هيلدرلن ا الشعر» و «المود إلى أساس اليتاغيريقا » › 
و لإغعي مأاهية اللفيشة ») , 
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يتميز تفكر « هيدحر» ميد البداية بأئه عاولة لإقامة « أتطولوحيا ظأهرية ) › 
أعني علما لأوجود مؤسساً على علم الظواهر الذي أرآد « هوسرل » إقامته . وهو 
بلك يستیعد کل «نزعة دینية  »‏ كما نری ذلاك عند کیرکجور ؛ أو « معادية 
للدين والألوهية » كما نلمس ذلك عند نيتشه . والواقع أن تفكير « هيدجر» لا 
ينشخل إطلاقا مشكلة الدين أو الاله » وهذا مكن آن ٿم فلسفته «اشادیه ) في 
صميمها > وأساسها الذي تنس عله 


وهید جر نسعی أساساً إلى «وصف الوحود» ما يظهر ليا من حيتث هو 
ذلك + فد e‏ من نائج الغرقة التي وضعها « كالئث » بين « الغلاهرة » 
وبين «الشىء في فاته » أت يقوم «الوجود» داثما «فيما وراء » الظاهرة: 
وبالتالي يكون مستعصياً على العرفة , أما هيدجر فيرى أن الظاهرة هي كل الرجود 
الذي يتبدى لتاء أو معئى آلحر الوحود « ليس إلا » ما يظهر لا . وعلل هذا الشحو 
نستطيم أن قول إن مرقف هيدجر يقترب كل الاقتراب من أن يكون « مثالية 
وجو نه , وها رشا تاش شی حدر غر أستاده هوسر الذي يضم وود بن 
قوسن » » وبذلك يلغي موضوع التفلسف الذي يحرص عليه هيدجر » والحق أن 
شید حر بضصتا بهذا ارقف ی قب لإ الترعة iY e Relatvisme ¢ andl!‏ ظطأغرة 
الوجود تصبح في هذه الحالة هي ما يظهر ناء وبالتالي نعود إلى ما قاله 
السوفسطائي القديم بروتاجوراس حن أعلن «أن إلائسات هو عقياس الأشياء 
جيعا» , ودا الاقعراض الا ولي هو ما يسمح هیدحر با لمم بن زر علم ارود ) 
و «علم الظواعر» بل والتوحيد بينهماء بحيت لا يسحقق أحدها بدون الآحر. 
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وبهذا التوحيد أيضا يفقد «علم الوجود » كلل مضصمون « ميتافيزيقي » حين بخضع 
لذلك انه الظاهري في « الاخسترال » مداجعں ةم الذي اتبعه وسر . 

وهكذا تصبح الفلسفة . وفقا هيدجر س قراءة للوجود ؛ فلا تصادف في 
طريقها أية صعوبة نظرية أو أية عقبة من حيث البدأً؛ ولا عبد أمامها مشكلة 
بتي حلا .. يكفي أن تنظر اری؛ وأت تعاني وتشعر بأوسع معنى للمعاناة 
والشعور وليس هذا بالشيء اين أو اليسيرء ذلك أن أوضح الأشياء هو أشدها 
استيجايا وانحتفاء . 

وعلى هذا الظاهر يريد هيدجر أن يقي «علما عاما للوجود» » وسؤاله 
الرليسي هو؛ ما معنى الوجود ؟ أو لج كان ثمة وجود ولم يكن عدم ؟ ولاح جابة 
ع هذا السوال تاج ایرع إا نوع من « السذاحة ) البطولية لکي تیکشن له 
أصالة الوحود » كما پنبغي عليه أن پتحاشی کل جهود الفكر الجرد العقلاني . 
ويختلف هيدجر هدا عن الوجود بن الذين لا يتساءلوك عن مى الوجود 
بعأامة ۾ وما يساءلوت عن معنى وحود « الأنا» أو معئى وحودهم اأص مثل 
يسيرز ومارسل . وإذا كات هيدجر يبدأ هو أيضا من الوجود الانسانيء إلا أنه 

بد أن يصل من خحلاله إلى الوجود الالص البسيط معداه العام . ومن شم فقد 

احترع ذه التفرقة مصطلحين متلفين » إذ يفرفق بين ما يسميه التحليل الوجودي 
Bsitenrialc‏ وهو وود العام . والتحليل الوحودي Bkimentelle‏ وهو الوجود 
لاص . الأول ليل «مفتوح» موه إل مذهب عام اللوجودء والثاني 
«رعغلق » على دات وموصد على تحليل الوجود الائساني وإمكائياته . 


بيد أن « الوحود والزمات» لم يتضمن لا السليل الثاني » أعني تحليل 
الوجود الائساني ووصفه » ولم کل بابل بازع الان الذي وعد به هيدجر لوضم 
علي عام للوجود . وقد بن هيدجر أن هتاك صعوبات في التعبيرء وني المصطلح 
الفني الفلسفي ء وبعض هذه الصعوبات يرتبط بعل ادس الفينومينولوجي تسه 
لكي يظهر هذا العلم الحديد . وييدو أن منهجه وبعض الدعاوي التي حددها لا 
تتيمح له الالفتاح المطلوب . 
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وما پرآه شید جر مؤ قدا هو أن التحليل جب أن يبدأ با موحود الالساني ء لان 
هذا الموجود هو الذي يضم السؤال دائماً وهو الذي ججيب عليه » فهو الكائن الذي 
یضع وجوده موضم الال . بيد آننا لا ينبغي ألا نخاط بين ها التحليل وبن 
« الاسعبطات » أو « التحليل التضى » .. فهذات مبهحان تفسيان يريدان الاحاطة 
بالحياة النفسية ووصف تيار الشعور واللاشعور ., الخ » ولكنهما لا يتصلان بوجود 
الائسان تفسه . وإذا كات كل منهما يكشف عن الظواهر ء إلا أنه لا يكشف عن 
«ظاهرة الوحود » الكامنة وراء هذه الظواهر . 


وکما يفرّق كي ركجور بين جالات ثلا ئة للوجود هي الوجود الجمالي ء والوجود 
الاي والوجود الديئي ء فاك هید حر میڑ ‏ في ليله الوجودي ۽ بن مستوين 

جود : الوجود اليومي البتذل » والوجود الحقيقي الأصيل . وهذه التفرفة عدد 
هید جر لاا تقوم عل ساس « أحلاقي » ۽ ونما تقوم عى ساس أنطولوجي پعئي 
وجودي ) » أي على طريقتين في الوجود» يا الانساك بواحدة منهما , 


والوجود الأصيل لا مع الائسات من القيام بواجباته اليومية » وإغا يبعله يرى 
هذه الواجبات في ضوء جديد » ويلع عليها قيمتها امّة» التي هي في واقع الأمر 
ليست شيا . وكذلك كن أن تكون اليا اليومية نقطة إنطلاق لتحليل الوجود 
الأصيل لأنها مياشرة » ولأنها تتيح لنا فهم بعض سماث الوضع الائسالي . 


إن ما هيز الموجود الانساني هو أن يكون ذاته .. بيد أن يكون المرء ذاته ليس 
واقعة هن لوقا » أو جرد معطى اسبب بسيط وهو آن الانسات لیس شيا . 
وداک فاب زز الاانية ( أو تعر آوضح «د ألذاتية 4 س تل جرد إهكالية علينا أن 
حققها أو نكسبها . والوجود الزائف البتذل هروب من ألذات |١‏ ورفض ليرفة 
الوضع الانسائي قعل ما يفرضه من مستولية وأعباء . وفي هذا الوجود الزإائف 
يسعى الانسات إلى السيان .. نسياث ذاته » والتشاغل عنهاء والتلهى عن مأساته 
الائنسانية » وتعاسته الطبيعية . . إنه في نهاية الأمر «أغتراب » عن ألذات > 
ي ل إشاعة »4 ها 
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ودا كات الانسات فادرا عل إضاعة نفسهء فهو أيضا قادر على اكتسابهاً. 
وحتى في حالة اغتراب الائسات عن ذاته » فإئه لا يصبح شيا » وما يظل إناناً 
بإمکانه أن چيا ذاته وة إلى الوجود الأصيل . أما بقاء الانسات في الوجود 
اأزاثف فهو ما يسميه هيدجر بالسقوط . ذلك من سبات وحود الأنا أنه وجود 
مع س الآحرين . وهذه «المشاركة » في الوجود نحو إلى إذابة الا في وجود 
الغر أي في وجود «الناس » . فالناس مارسون ديكثاتورية حفيغية » إذ يتطلبوت 
ثوعاً من توحيد المستوى + واليقاء في المستوى المتوسط » وهذا ما لسميه «ألياة 
الا-حتماعية العامة ; والواقع ان مشهوم « النأاس » عبارة عن مفترق للطرق مفتوج 
لکل قادم  .‏ والداس » يلغوت المسثولية الخاصة لساب مسئولية مشت ركة ۽ ليست 
مسمولية أحد بالذات . وكل واحد هو الأحرء ولا أحد هو ذاثه . «الناس 4 لا 
أحد, وهم باعتبارهم كذلك يكؤبون صورة الوجود الزائف , وني هذ! الستوى 
أكون موجودا » ولكثني لم أعد ذاتي بعنى ذاتي ء وإغا أنا الآحرون على صورة 
« الناس » . وهنا تفقد «الأنا » شخصيتها» ويصبح الفرد قابلاً للاستيدال 
بره » ویتوحد مم وظيفته الاجتماعية . والادهی من هذا کله آله لا یون عل 
هذا التحو في نظر الأحرين » بل في لظر نفسه . وبدلا من أن يتجه سلوكنا من 
الداحل إل الخارج » فاه يسر على انكس ب من الخارج إلى الداحل » معن أن 
سلولة « التاس » الخارحى هو الذي مى علينا سلوكنا وبالتالي مشاعرنا الداحلية 
وأحاسيستا الباطنية ويتغذى هذا الول على اللرثرة ,اليومية وما يقوله التاس في 
مالسهم . وباختصار تصطيغ رژ پتا العام وللائسات وللرحود بتظرة « الناس » أ 
هذا كله ؛ والسمة الرئيسية في هذه ألنظرة هي «تفريع » تصور العام من کل ما 
مكن أن يذ كر الائسات بشقاء وضعه الأصيل كإنسات. 

اما كيفية اللاروج من هذا الوجود الزائف »> فإنها لا تكون بعملية عقلية أو 
ذهنية أو ثقافية ۽ واها تفحضي وة مماثلة ا يتصورء كير كحور ء علا من 
أفسال ار ية :+ وتصميماً وعزماً على احتمال « القلق » وما يكشف عنه من أحوال 
الوجود , 
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فما هو هذا القلق إلذي تل مكاناً بارزا في فلسفة هيدجر ؟ 


القلق س عند شيد جر س هو الشعور الأساسي للوجود س ق س العام ء وف 
هذا الشعور تعكشض لتا فكرة العدم ء وهذا العدم «لا شىء » ولكن على نحو 
ملك معه إيبابية معيدة . فلديدا عنه في القلق وبواسطته . على أي الأحوال تبربة 
أساسية , وهذه التجربة هي تجربة النطر الذي يتهددنا دوت أن نستطيع تحديد 
مصدره عل الاطلاق . وني هذا ملف عن « الخرف » الذي يكون مصدره دالا 
شيا ععدداً بائذات . أما القلق فإنه بحدث « اثرلاقا » للموجود بأسره وحن معه . 
وكأن في الوجود قبا تساب منه الحياة ولحن معها دون أن نملك له سداء ودون 
أن نملك [يقافا هذا العدفق . وهدا رمتا القلق على الاختيار بن الوحود الأصيل 
والوحود ألزائف » لأاك -حياتدا وشخصيتنا ووجودنا كله يهدده السقوط في هأوية 
العدم . وني القلق تتلاشى كافة الدعائم التي تستند إليها الحياة أليومية » وتسرد 
العزلة » وتعانى الذات شعورا غامضا ثقيل الوطاة بأنها في غربة عميقة » وبأنها 
كالث تيا أي طمأنينة مصطنعة تحجب عنها وضعها الأساسي الذي يرغمها على 
حرية لا بد لما فيها من أن تختار » وتشعر ألها مسثولة عن لفسها مسثولية لا مهرب 
عنهاً, 


وهذا العدم الذي تكشف لا ني القلق والذي يصبح مهاداً للوجود الأصيل 
لیس عدما سلبياً ولكنه إجبابي معن آله بعلم » الوحود » أو معنى أدق : هو 
لشاط سلبى يخر فى قلب الوحودء وف أثباء نشاطه السلبى ذاك يباغته القلق 
إن صح هذا التعبير ‏ وهو بسبيله إلى إنجاز عملية الإعدام والإفتاء للوجود . 


ويلتقي الناس جيطا بالقلق في ومضات من سحياتهم اليومية اللاهية ؛ أما 
الذين ينقصهم العزم والتصميم ء فإئهم يرفضوه أو يثدونه في مهده ؛ ويعضون في 
وجودهم الزائف. وأما من أوتي شيا من البطولة : بطولة الرؤية الواضحة 
والشفافية » فإلهم يتحملوه ۽ ويتغلبون عليه وپتجاوزونه » ليعيشوا في 
لز اسلحفيقة ٤‏ , 


وبهذا يكشف لا القلق عن سمات ثلاث رئيسية للوجود الائساني : أولا : 
آنه وجود ههموم ۽ معني أنه موضبع التساؤل » ويتهدده الخطر دائماء ولا يعرف 
الطمأنينة أو السكيدة» ومن ثم فإنه يتزع دأئما صوب تقيق إمكانياته التي قد لا 
يبلغها أبدا ؛ وثائيا : أنه وجود عرضي متناه ٠‏ وأنه ينطوي على العدم في صميم 
وجوده تشه واا : آنه وجود ساطيء أو ناقص » لا بالعنى الأحلاقي أو 
الديني » بل بالعنى الوجودي » فالوجود التناهي لقصل وخطينة وشر اهو «الشر 
اليتافيزيقي » على حد تعبير ليتس . والوجود الأصيل هو التصديق أو اعتماد هذا 
العناهي الذي يتسم به الوجود الانساني » معنى أن هذا الوجرد الأصيل يتفتح 
ويرهر في الشقاء . وحلاصة القول هو إن السات كائن شقى بالضرورة » لأئه 
كائ مناه اساسا . ٠‏ 
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والالسان بوصفه «شعوراً متناهيا » هو الحدس الأساسي في فلسفة هيدجر . 
والسمات الختلفة التي يتصف بها الوجود الأنسائي هي ما پسىپه هيدجر 
بالأحوال الوجودية ء هذه الأحرال الوجودية هي ما يناظر « القولات الذاتية ) عد 
كي ركجور » وهي أحوال عينية ولكنها كلية لأنها تصدق على كل موجود إنساني ؛ 
أو معنى أصح ت ركيبات وجودية عامة . 


والحالة الأ وى من أحوال الوجود الانساني التي يكشف عنها القلق هي 
حالة : «القطيعة » أو « الد » ء وهو الشعور بأندا منغمسوب في العام > وقد 
ألقي بنا فيه دون إرادة منا, وني أية لحظة نواجه فيها وجودنا» نجد العالم 
« هنال » دالما وأبدا. وكما جيل الشعور داما إل شيء غيره هو الوضوع › 
فكلك لا يوحد الائسان بوصفه ذاتا إلا بالإشارة إلى العألم. فمشكلة العالم 
النارحى التفليدية مشكلة زائفة فى تظر هيدجر. وليست المعلاقة بين ادات 
والعالم جرد علاقة مكالية »> ولكنها علاقة وجودية تدحل في تركيب الوجود 
الانساني سيه 


والموت هو الع ركيب الخانى للوحود الالساني لأنه « منذ أن يأتي الانسات إلى 
الحياة» يكون بالفعل في شيخوخة الوت » على حد تعبين عقرب بيمه المتصوف 
الألماني الذي يستشهد به هيدجر . فالوجود بالسية للاسان هو أن يلقي بنضه إلى 
الأمام صوب إمكاياته ؛ راموت هو مجموع إمكانياك الائسات» ولكنه يلغي وجوده 
في اوقت لفسه . وللخروج من هذا الاحرأج #اجممة ينغي إدماج الوت في الوجود 
الانساني بوصفه إمكانية داثمة ؛ بل الامكانية العليا الى يتحه إليها الانساك . 
الكائن الذي هر وجود شا > والذي مر علیہ أن بون الوت تع وکا أن 
الياة قائمة بلا سبب أو تسيل > فكذلك اموت ؛ وهو الذي يبن لنا أن الوجود 
الاالسآني ليس ضرورياً على الاطلاق .. وهو «إمكانية اسعحالة الوجود ., أو 
استحالة كل إمكائية ») . 


وألزمائية هي الت ركيب الثالث للوجود الانساني . .وقد علي هيدجر بسحليل 
الزات ليلا دقيقاً عميقا » ولكده غامضص في كير من حوالبه , ولحللاصة قوله هو 
إن الائسان كائن زمائي . والرمائية نحو من الأنحاء التي يتبدى عليها الوجود 
الالسائي . فلا ينبي أن نقرل إن الائسان ييا في الزمان » بل يبب أن نقول إن 
الانسات مزن أو أنه عملية ترسن gÎ ¢ Processus de temporalisatton‏ اسشطیم 
أن تقول بالمصطلح الوجودي (الأئطولوجي ) إن الائسات بطبيعته يكون دابا 
حارج ذاته » وهذ! هو معنى ألزمانية . والمستقبل هو أهم لحظات الزمان الثلاث › 
وله اه ولوية شل الامي والحاضر . ذلك أن تر کیب الا لساك يوغه ا $a‏ 
یسل باه داٹما سوب امکانياته . والستقبل يولد من الشروع ؛ ۽ بل هو داتعا 
مشروع . آما الاضي فهو الذي يعدد إمكانياتنا . ووحود الطفل هو في الوقت سه 
وجرد الرجل المْفّبل الذي سیکوك . وسین قور أن نکون أنفسنا ۽ يتم هذا القرار 
في اضر ۽ فألتاعر هو معقد الصلة بين ألاضي والمستقبل . 


اة المميزة ار ايعة للوسود الاالساني هي اطيرية , وطه أسلدر يه تقوم عل 
أساس من الضرورة لأندا لا نولد باحتیارناء ولا نموت بانحتيارنا ؛ بيد أن هذه 
ألضرورة لا عرد الانسات من کل حريته » بل هي ساس اء الحرية سين يأخيذ 


Ta 


السات عل عاتقه وضعه في الوجود وموقفه مثه والحرية هي اختيار الستقبل »۽ 
لأتها انحتيار بين إمكانيات لكي يصبح الانسان نفسه ء فکأئه بار ية تار تسه ۽ 
ويتحفق وحوديا . ولأفسعال الرية المععددة المعباية مبدأً مشترك ء إذ أنها مشتقة من 
حرية جذرية أولية هي العلو؛ والعلو هو هله الحركة التلقاثية من التجاوز التي 
يخرجم بها الانسات من ألعدم » فيضع نفسه» ويضصم العألم في موأجهته . فالعلو هدا 
هو المنبع وهو الأساس لكل وجود ولكل حقيقةء والحد الذي يقف عنده 
التحليل . فليس ورإء الرية شی ؛ الهم إل" الماوية الطلمة ء والعماء الذي لا 


معلی له . 


هله صورة محكمة من سور الوجودية العأصرة ء تستلهم معظم عناصرها من 
فلسفة ليتشه ؛ ولكنها تقيم من تلك الفلسفة التي تداثرت علي هينة أفكار متفرقة ۽ 
مذهبا شاعا يسعى إلى تأسيس علم للوجود > ولكنه على إحكامه ودقته لا ينلوعن 
الفموض .. واأخموض الشديد . 


۳ 


کارل یَسْبرز 


بلغ الد الوجودي المعاصر ذروته في فلسفة كارل يسبرز.. وتعد مغامرته 
الفكرية أقوى وأرحب وأعمق مغامرة قام بها فيلسوف في تلك المدرسة التي شغلت 
الأذمان طويلا وما زالت تشغلها حتى الان » ولعني بها المدرسة الوجودية . وإذا 
ردا أن لضع فلسفة يسبرز في مكانها من تيار الغكر المعاصر» قلنا إنه في الموضم 
الذي تلتقي فيه أو تتباعد عبه ‏ كل من فلسفة هیجل وکیر کور ونیتشه : 
وهي فلسفات يتعذر التوفيق بينها» إذ تستبعد كل منها الفلسفتين الأخحريين؛ 
ولكل منها عالها الخاص الذي مثل تطرفا في الاتباه الذي تسر فيه والوقف 
الذي تتخده: كيركجور مثل السيحية التي تسم بالمفارقة ؛ هيجل للثالية 
العقلانية امطلقة ؛ نيتشه النرعة الائسانية اللحدة . كيف مكن أن تتراوج هذه 
الاتباهاث التعارضة في فكر وإحد ؟ هذه المزاوجة الستحيلة هي المي أقدم عليها 
لاعسيرز 4 ., ودا كانت الصفة الغالة على فلسقته هي در ألتمزق » , فهي فلسفة 
وجودية » ولكنها عقلائية في آت معا » تصبو إل الاحتفاخل بتراث الفلسفة العفلية ؛ 
وهي ترفض المذهب والمنطق والضرورة » ولكنها تدشد لونا من الا تساق ولوعا لحر 
من النطق يسح بوصف الوجود وصفا متلاحا . وهي فلسفة لا دينية > ولكدها 
ليست ملحدة ء ولکنها على العکس جه بکل کیالها صرب الله بوصقه «علوا» , 
وهذا كله مكن أن توصف فلسفة «كارل يسبرز» بأنها فلسفة «الدل 
الوجود ىي » . 


ولد « کارل يسپ رل ) مديد آولدذير ج Oldenburg‏ اللانية عام ANY‏ 
ودرس القانيب والطب » وحصل عل درحة الد كتوراه ۴ العلوم الطبيعية عام 
۹ . ورکرس نفسه بعد ذلك حتى عام ٠۹٠١‏ في مارسة العلاج النفضسي مدينة 
هید لبج Heidelberg‏ 4 ولم بتصرف عن هده الهتة إل الفلسفة إلا ي 
العشر يتات » معن أستاذا للفلسفة بجامعة هید لپرس ابتداء من عام ۹۹۲١‏ : وقي 
تد اللازية فصل من عمله دھڈ. د اجامعة عام ۷و تسبسبه زر وآحة من يهودية . 
ولیه عاد إل التدريس بحامعة بازل عام ٥‏ وشغل کرسي هة بها عام 
۸ . وتو پسبرز عام ۱۹۷۳ . 


وأعماله ألرئيسية هي : (( علب الأمراض اة العام » (صدر أول مرة 
عام ۳١۹۹ء‏ ولكنه أعاد كتابته تماما في الطبعة السادسة عام ٣مو)؛‏ 
« السات قي العصر الديث » )۱۹۳١١(‏ ؛ و «فلسفة » (وهوعمله الأعظم قي 
اة عیلدات ) بجو ؛ «العقل والوجود » (1۹۳۳) ؛ «لیتشه » )14۳٩(‏ ؛ 
« ديكارت والفلاسفة » (ب۳ها)؛ «فلسفة الوجود» (۹۳۸))؛ «فکرچ 
اسشا عة ) )4۹٤7(‏ ؛ «نيتشه وألسيحية» (۹60) ؛ «اننطق الفذسفي ن 
اقيق » (بئوه)؛ «السال الدائم للفلسفة » أصل التاريخ وغايته » 
(۱۹4۹)؛ «العقل واللاعقل فی زماننا» (۹۰۰٠)؛‏ «سبيل إلى الحكمة» 
۲)۹۰ «عن الاساة» (+ء۹) :+ « الأسطورة وإلسيحية » )٠۹51(‏ ؛ عن 
شروط وإمكاتيات نرعة إنسائية جديدة» )١۹٥٠(‏ ؛ «الفلاسفة العظماد » 
ل(إباد۹)؛ «اققة والعلم » ( ۹ يقو أوف کوزا (4£) ؛ 
«د شفرة العلوى (إ٣ب۹)‏ . 


وای أن کر « سبرز » مضي إل « سق » تما يمل إليه هيدحرء لاله 
يڪتفي في جال بحثه بالوجود العيني » ومن ثم فإنه يتعمق هذا ألوجود بدلا من 
أن یتجاوزه س متوشعا س إلى الوجود العام . بيد أن يسبرز ني قناعته بإدراك 
« الأنا» ي فعْل وجودها الشخصي ذاه ۽ اول أن يبلغ في هذا الادراك تفه 
الوجود المطلق اللامتداهي العالي الذي هو المنبع الذي تستمد منه «الأنا » الفردية 
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وجودها , وهنا أيضا ثرى أت يسبرز يتجأوز الوجود الفردي إلى وحود «آحر» كما 
فل هیدحر . و لکد تیم ان تقول إت هید حر پتحآوزه لا أققیا » عل حن ان 
يسبرز يتجاوزه « رأسيا » » أو «عموديا» نحو الأعماق . كما يكم الاحتلاف 
پینھما في أن هیدجر ینشاد ۵ معنی آلوجود 4 » على حن يسمي ( پسېرز » فلسشته 
رز بسا عر الوحود ) . 

ولكن» هل هذا البحث الذي يعم في جال الوجود العيني مكن أن يسنّى 
« فلسفة » ؟ اليس في الحديث «عن » الوجدء ما يتناقص مع أن لحيا الوجود 
شس ٩‏ أو مسئى انحر اليس ق شبارة کر وجودی )) نافعس ضمي جم هن 
الفاسقة الوجودية عحاولة لا جدوى مها ؟ ألا جد اسنا إزاء اتير لاا مغر مده 


بین « ان نوجد ) او « إن تتیعدیٹ عن الوحود ) ؟ 


ولکي ڪخرج «يسہرژ» من هذا أرق الحرج فرق بين ثلا مڌ أماط للرجود 
هي : العالم» والأئاء وال ۽ يقابلها طرائق ثلاثة ممكية للفكر هي : العلم» 
وأ فة ۽ رالا هوت , 


وا جال الأ ول هو الوجود التجريبي أو كل ما هو موضوع للسلم والعرفة ء أو 
هو العأئم والائسات أيضا بوصفه عنصا من عناصر العالم والسمة الأساسية هذا 
لمجال هو « الموضوعية » ؛ وننطبق عليه مبادىء علم الظواهر ( الغينومينولوجيا) 
التي وضعها هوسرل » وهدا! معناء أيضا أن المجالين الارن من الوجود يستعصيان 
على « ألموضوعية » » ولا يستصيبات لأ ية معرفة محددة . 

والمجال الثاني هو « وجود الانسات » » ولكده لا يلح هذه المرة بوسفه عنصا 
من عناصم العام » و العا من حيث خضوعه للعلم ألوضرعي ؛ وا ينعا بوه 
فردا عينيا من حي هر «أنا ) ذاتية متفردة في صميم وجودها الياطني الخاص ,. 
وده « النا » تتعال على وجود العالم » لا من حيث ألها مفارقة أو لحارجة عليه ؛ 
لأنها مهما فعلت تظل داحل هذا المالم ‏ ولكن من حيث أنها لا تقبل الامبالة 
و الرد تماما إلى أية ظاهرة موضوعية . ومن هيا مكن أن يسمى وجود الأنا وجوداً 


۳ 


متعالياً ۽ ولا أن هذه الصفة ينبحي الاحتفاظ بها للمجال اثالث الذي يوجد على 
مسافة لاميناهية من الوحود إلا ول . 


وانجال الثالت هو جال الوجود س في س ذاه » وهو وحده الذي يستحق اسم 
« العلو» ء وذلك لأنه لا يتجاوز الوجود التجريبي فحسب » بل يتعا أيضاً على 
الوجود ألانساني » غهو «ألطلق» وهو «الآخحر»: أو هو « الشاسل » الدي لإا 
بوجد ورأءه شيء » والذي يعطينا لأنفسناً. 


ويتاظر كل جال من هذه المجالات الغلائة مط حاص من أماط الفكر: 
النمط الأ ول هو « اكتشاف اليجرد » والتاني هو «إيضاح الوجرد » والثالت هر 
« الميتافيزيقا » التي تفتح للا الطريق إلى العلو. ولكل قط من هذه الأماط 
الفكرية کرس يرز لدا من كتابه «فلسفة» . 


أما اكتشاف الوجود «المباشر» للعالم فهو مهمة العلوم . ودور الفلسفة في 
هذا الجال هوتأيل العلوم لتحديد قيمتها ووضع حدودها » وهذا بألضبط ما كان 
« كانت » يسميه بالنقد . وقد كان يسبرز حلصا اروم الكالتية : فهو يؤسس 
الملم ويجدده لكي فيح لمجال ايان . وللعلوم القدرة على إقتاع كل من 
يفهمها ؛ فهى « موضوعية » و «لاشخصية »> للها حالصة أو صورية فإنها 
تخاطب الجميع . ولكنها مع ذلك ليست مطلقة ؛ بل عل العكس العرفة العلمية 
محدودة أساساء وما فيها من ضرورة إا يثخذ دائما طابعا أفترأضيا »۽ إذ يسشند 
العلم إلى حقائق إو سلمات لا عكن ردها إلى اعطق أو البرهية عليها. ولا 
يتقدم العلم بالضرورة «إلا إذا» قبلدا مبادئه ,. وغذا لا يكتشف أي علم 
بالکامل موضوع بحئه » بل يظل دائما ثمة « باق,» ينتظر الكشف . وإمكانية 
التقدم اللاعدود لملم هي نفسها علامة حاسمة عل حدوديته . وأهم من عذاء لا 
يستطیم أي علم أو أي نسق للعلوم أن حيط بالسالم بوصغه « کات شاملا » 
, فالتوليفى الشامل للظواهر أمر عال . وقد يستطيع أن تكون له رؤية 
تعاله هوء ولکنه لن یتمکن من أن تکون له رژية «للعالم » ككل . 
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بريد يسبرز بهذا القد للعلم أن يسم ممالا لاإمكانية الميتافيزيقا . وهو بتقده 
هذ! يريد أن ييرهن على أن العرفة مفتوحة» ومن ثي کات لا بد من بذ جهود 
«(آخر» تلف غر الکشف عن العالم . وهذا الجهود يرمعي إل جاوز عالم 
القلواهر وال العرفة الوضيعية للدحول في ععال « الوحود في ذاتد » » وهو لمجال 
الذي ين بتعريقه عن كل معرفة محددة , ولكن كيف السبيل إلى هذا اجاور ؟ 


يفول يسبرز إن الأمر في غاية من اليساطة » إذ يكفي للمرء « أن يرجد» 
e‏ » فبهله الواقعة نفسها نتجاوز الموضوعية . وهذا هو مدأ كلل فة 
للوجود . ولا أهمية ها إلا في نظر الأشخاص الذين ارتضوا أن يكونوا ألفسهم > 
واحعاروا الوجود الحقيقي الأصيل » لا الوجو الزائف المبتذل . وهذا الوجود يبدا 
من الصمت ويننهي بألصمت ؛ وغايته الوحيدة هي التعير عن الرحود والوصول 
إلى الوجرد . ومن وجهة النظر هذه تكون المشكلة الرئيسية في الفلفة الوجودية هي 
« الا تصال » ويترتب على هذا أن فلسفة الومود ينبني ألا تكرن موضوعية وأله 
تكون يقينبة » لأاك هاتن صتتن من صفات العرفة العلمية ۽ وهنا لحد افا 
إزاء يمان حالس ؛ وإزاء مطلق حالص لا سيل إلى معرفته , وموقف الفلفة 
الرحودية يكتفه اليأس والتمزق .. فمن حيث آنها فلسفة ينبغي أن ترثبط 
بالمشل والفكر وأن تدشد الوضوح » ولا يكن أن تنبو إلا في جو الموضوعية » ولكن 
من حيث أنها وجودية تعطلع باستمرار إلى ما وراء الفكر والتصور . 


بيد آٺ لخطوة الأ ول للخروج من هذا الأزق وهى « استكشاف الوحود» 
بالعلم لا ثل سوى المنهج السلبي في « إيضاح الرمود » الذي نستهدفه . فهر أشبه 
بتوضيح النهار بالليل . أما منهج الايضاح فيتبم وسيلتين : استخدام الغارقات 
والسااقات . 


والفارقة هي التناقض النطقي الظاعري » فهي إذن قضاء على الفكر » ولكنها 
ي الوقت نفسه كشف عن الوجود» لألها تسر عما وراء العرفة العلمية 
الوضيعية . إذ لا كان الوجود عاليا على الفكر» فإك التسر عبه عل مستوى الفكر 
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لا یکون إلا باللحوء إلى عبارات ومصطاحات متناقضة » لا تكون صحيحة إلا في 
جلها » أي في اجتماعها مما » ولا مكن التوفيق بينها بأية حيلة منطقية »> وما يتم 
التوفيق بينها في الوجود نفسه . فهي تنطوي على حقائق إيجابية تشر إلى الوجود ولا 
تعره . فهي زذك علامات أو إشارانت يعدعا3 . وهذه الإاشارات هي أفضل وسیا 
اوض يج لجال اليتافيزيقي وإأقاء الصو عليه . وهذه الاشارانت شمرة آلا ل 
رموزها إلا بالرجوع إلى « العجربة » التي يستطيم کل متا أن يخرضها ويعانيها؛ 
وعندئذ مكن أن تمعلء بالمعنى . التجربة وحدها صامتة حرساءء والتصور هو 
الذي يلطقها وينحها القدرة على التعبير. والتصور بلا تجربة وجودية يلو من 
انى »> ولا معليء بائعتى إلا بالرجوع إلى التجربة. 


وهكذا تكتمل الدائرة الى ترسمهاً الفلسفة الوجودية ,. فالفكر في الوحود 
يصبح مکنا لن پوجد ویبحث عن التفکیر لي وجوده. 
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ليست هذه سوي لقطة الانطلاق في فلسفة يسبرزء فإذا أقدمتا على اقتحامها 
آلفينا أمامنا تفسيرا عميقا وشرحا دقيقا لفکر کی رجور وتر بته » كما يول جان 
فال , 


إن ما يسميه يسبرز بالوجود هو الفعل الذي يكون به المرء لفسه .. وهذا 
الوجود يتبدى دائما على صورة هاوية عميقة» لأنه دائما فيما وراء ما مك أن 
نفگر فيه . ولکی یکوت الرء ذاته فلا بد له من أن مخوض تبارب ثلاث : 
الا تيار ء والصراع العأشئ ء والنمور داخل اطار العام , 
والاحتيار أو الحرية هو الفعل الأصلى الذي به ينبثق الوجود الفردي »۽ هو فعل 
الملو الذي ترج به «الانا» إلى العالم لتضع نفسها في جال أصيل تبدع فيه 
ضسها . واخرية عند بسبرز لا لعف » واف قشع » و أن تنبثق تكون متضمنة 
لوعي ويقين ذاتي أيّلي لا تاج إلى أي أساس موضوعي . فأنا عوجود » وأنا 


4 اعلام الفكر الفششي المعاصر م ٤‏ إ 


نضسى ء فأنا حرء هذه كلها عبارانت وجودية بيه بذاتها ليست قي حاجة إلى 
برهان . والمرية ليست تخبطا أعمى أو اختيارا عشوائيا > وإما الشرط الأ ول 
للحرية هو العرفةء لأث الاخحتيار يتم بين إمكانيات ويم عتلفة تصيب الالسان 
بالحيرة » ودوت العرفة يكون احتيار الانسان تافها لا قيمة له . وألشرط الثاني 
ألحرية هو الشعور « بقائون ما » فلا وجود لحرية بلا قائون » وحن لا تار بين 
الامكانيات المختلفة مصادفة » وا بالرحوع إلى لوحة القيم . 


وف الحرية س على هذا التحو ‏ أي بوصفها بداية مطلقة ولكدها في الوقت 
نفسه مشروطة بشروط . يظهر معلى الفارقة كما يعنيه يسبرز . فموضوع الحرية 
دائما كد » ولكن غايتها لا متداهية . وتظل هذه الغأية جهولة لعا لا نعرغها إلا 
عن طريق رضانا ما نبلغه » وبرغيتنا المستمرة في عباوز كل ما نصلل إليه . 


ولا تسق الذات إلا عند شعورها بالاحفاق في استخدام حريتهاء ذلك أن 
هذا الاحفاق يدفعها إلى التوحه لحو العلو, وهكذا تقل الذات من المعرية إلى 
دد الل تصال » بالأحر . وهذه مفارقة أحرى من الفارقات الوجودية . وإذأ كان 
الوحود الأصيل عند کی ر کور هو ان « قف الاسان وحيداً مام الله وده ۽ 
فإك پسیرز یری ۔ ونی هذا یقرب من هیجل آکثر من اقترابہ من کی رکجور ۔۔ 
إن الذات ء في حاحة إلى الاتصال بذوات أخرى لكي تحقق وجودها. بيد أنه 
يستبدل ٻالصراع حتى لوت الذي برى هيحل أله السمة الأساسية للا تصا 
ٻالآنحرين ‏ ما يسميه « الصراع العاشق 4 اناعصو' اا ۽ كما ينظر إل هذه 
الصلة لا عل أنها جرد عرف عل الا حرين > وما بوصفها هبة وأحترآم متباد لین , 
والا تصال بالغير يرتبط بالصراع والحب في آث واحد : بالصراع لأنه لا بد من 
الانتصار على ما عند الأنا من احجام وحرض مصدرها الألانية » ولا بد له من 
التغلب على إلحب الأعمى الذي لا ينضح إل لحوافز الغريزة ؛ وباب لأت اسب 
هر أعمق مصادر ألا تصال » وعو الذي بوخد بن «الأنا » و «الانت » المقصلن 
ي الوجود التجريبي ليجعل منهما شيغا وإحدا في العلو وأعجوبة الحب هي أن 
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تعقيقه هذه الوحدة يقود كلا من الصديقن إلى تحقيق ذاته فيما لما من طايع 
شخصي حم فرید لا نظیر له . 
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وتعشق الذاث لا يتم إلا داخلى العام وي إطاره. وهذا ما يسميه يسبرز 
ب « التاريية » عاط . «والأنا » تعلو قي العالم لا شارج العالمء إذ 
تظل مرتبطة به فاد رادت إن ٿئهي رها سأر ج العالم دوك آت تستخدمه 
كوسيلة للسثن غفإنها «تسقط في أالفراغ» . واتعاد الوجود الذاتي بالوجود 
التجريبي الذي هو العالم هو تلك «التارجنية » التي أشرنا إليها. وعقى 
« اللا » بشم فوريا» أي في لحظة الاحتيار التي تقع قي حاضر غني بالا بدية . فاا 
موود وفقا 4ا الحثرث أن أكونه . بيد أن الاحلاص والحقيقة وواقع النية الئالصة 
ل يكون مؤكدا! ومضموا إلا إذا تجشد؛ وعبّر لفسه في أفعال تجريبية قابلة 
للملاحظة . وهكدا لكي تكون الحرية ذاتها ينبغي أن تدمج في العالم » وأن تتخذ 
على عاتٹها مواقف لم يکن ها نحق اخحتيارها ء وأن تدبو بالاستناد إلى هذه 
امواقف . والائساٹ إذا لم قق ذاته في عالم بعلو عليه » ولم يندمج بحريته في 
هذ! العام ء فإنه بظل حلقة في سلسلة أحداث العام » دوت أث يتطور . 


ولكن » ما هي العناصر التجريبية التي ينبغي على الرحود أث يجملها على 
كاهله ؟ إنها متعددة ومتباية إلى ما لا نهاية ء غير أت يسيرز يرجعها إل عدد هن 
العنأصر الرئيسية يسميها د الواقن النهائية أو اسحدية » s#اصال-وصم‏ امتا ۽ وهي 
مواقف لا تلو من تشابه مع تركيبات هيدجر الوجودية . وهذه الواقف النهائية 
تؤدي مباشرة إلى «العلى ‏ لأن الوظيفة الحقيقية للجه النهائي هو أن يشير إلى 
« ألا ورأع » aاعd-Au‏ . 


وألوقف النهائى الأ ول هر بلا شك «الوجود ‏ في موقف » .. وهذا معئأه 
أن الواقف الى مكن أن نوجد فيها متغيرة » ولكن لا بد من أن نوجد دائماً ې 
«دموقش ما » وټأني بعد ذلك الواقف النهائية الأحرى وهي اموت وإلعذاب 
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وألصراع » وهي مواقف لا مكن أن يغلت منها إنساك . وهكذا تواجه « الأنا : 
مصيراً لا تستطيع تغييره ؛ وهذا ألصير « فاجع » فهل يتحدى الانسان فده ؟ ر 
یکوت هذا التمرد على القدر جديا . هل پستسلم له ٩‏ في هذا التسليم هلکه شق 
سبيل وأحد مشتوح مامه ء هو ا سب المصر )) mer f‏ على حا تحبر لیتشه ر 
وباحتمال هذه ألواقفض النهائية , والجمسك بها طواعية وانحتيارا ء تععا علي 
ار به وتسحا وز ها ف إلوقيك تسه الذي عق فيه ذاتهاً , وهه هي سه الوستوو 


الأصيل . 


بقول يسبرل :7 إت قسف الوحود للا تتحذ من الوحيد الغآية النهاثية ها ؛ وز 
تحملها اندفاعتها إل أبعد من ذلك» والد الأحير لإعانها هو النبع الذي مشه 
انيثقت » . وهذا امجهول الذي هو أصل وجودنا والحد التهائي لإهاندا هو ما 
يسمه يسبرز «العلو» »> ويطلق اسم «الميتافيزيقا » عل جوع النطوات التي 
تشتح لا طريق الوصول إليه . 

ولیس هناك پرهان ممكن وحاسم على وجود العلو. والوجرد كما نمارسه في 
الحرية هو وحده آلذي مكنه أن يهد لنا الطريق إلى علو يكتشفه في نفسه » ويكوت 
موضوعا لاويان ء ما دام لا يبه إلا بواسطة ولبة إلى ما وراء كافة العلل وساشرى 
لومت ويم الشواهد ألوضوعية , 

و « الملو» الحقيقي عبارة عن « شغرة» ؟ والبيحت عنه معتاه الدحول في صلة 
وجودية معه» والعثور عليه معتاه قراءة الشفرة ألتي يكوها بالنسبة لي دائماء 
وجعله في نفس الوقت حضوراً بالنسبة لي . 

والشفرة لا تتحدث إلا إل من هو على استعداد للانصات إليها ء فاذا کرت 
مصابا بالصمم الوجودي فما من موضوع يتحدث إل قط بلغة العلو. والشغرة في 
كلل مكان» وليست في أي مكان . فهي ممكدة في كل مكان ولکنها ليست 


EI 


يقينية في أي مان يئا حسوسا . والذي يباهد هو وحده الذي يقدر عل قراءة 
الشفرة ء لأن الراحة الوحيدة التي يجلبها وجود العلو توجد في قلق الصراع وف 
الشعور بات جرع تو وضائم . 


فشراءة الشفرة هي بالضرورة عباوز نحو العلو ,. أو هي ثخرة مشتوحة في كفافة 
الأأشياء نحو بعد لا نهاية له »> وأعماق لا سبيل إل سبر أغوآرها , 


ومن هله الناحية يكن أن تعد فاسفة «يسبرز » محاولة يلوغ التجربة الصوفية 
بالسر ي طريق غلسفي » لادماجها وتطبيعها» فلسفة الوحود» إذ يمن يسبرز 
بوجود اتصال مباشر بين الوجود والعلوء بين الأنا وال . بيد أننا لا نقراً الشفرة أب 
بالامان » ومع ذلك فزت عيون الامان لن ترى الل » وما سوف ترى فى الأشياء 
جيعاً د تجليات الله » المتحجب» التي الظاهر في آن معا . 

ويكوت الوجود على ذلك بحا عن العلو.. وش هذا البحث يكون حضور 
العلو.. بيد أن الوجود لا يبلغ أبدا مام ما پېحٹ عله فمال الحتوم هو 
الاخفاف . وشفرة الاحفاق هي الشفرة النهائية لانها تفع الطريق إلى العلو . وف 
ليل الاتعدام الكل » ينبشق نور العلو. 
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جا س بول سارتر 


تدين الوجودية بشهرتها وذيوع صيتها لي الأ وساط الأدبية وغير الفلسفية 
التخصصة إلى الفياسوف الفرنسي المعاصر جات ب بول سأرتر ؛ وذلك لأنه لم يكن 
يكتفي بالتعبير عن فكره الفلسفي في كتب ومقالات وأبحاث فلسفية كما فعل 
آضرابه الساہقون : کی رکجور ونیدشه وهیدجر ویسبرز ٤‏ بل کان ییشد هدا الفکر 
أيضا في روايات وسرحيات وقصص » ما جطل للوجودية الممأصرة ذلك الانشار 
الواسح الذي أحلها في الفكر المعاصر مكاتاً لم يحتله من قبل تيار أو مدريسة 
فلسفية . وهذا بعيثه هو ما دقع بعض مرحي الفلسفة العاصرة إلى القول پأن 
الوحودية شي «إ بدعة » الفكر المعاصر أو « موضسته » الشائعة. 


ولقد کان سارتر تلميذاً خلصا حوسرل وهيدجر . فهو في منهجه الفلسفي ملتزم 
مته التسليلل الظاهري كما ابتدعه هوسرل ؛ والعنوات الفرعي لکشایه الرئيسي 5 
الفلسفة « الوجيد والعدم » هو « حف ي الانطولوجيا الظلاهرية » ۽ كما آن معظم 
أفكاره الرئيسية التي تضمنها هذا الكثاب مكن أن تعد ترجة غفرئسية لفلسفة 
هیدجر کیا عرضهاً في تابه «الوجود والزمات ») م تعديلااتث طفيفة ء أو 
تفصيلات أكثر استفاضة وأبعد تطويرا . 
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ولد « جات ہہ پول سارتر» في باریس عام ٣۹۰١‏ . وتو والده س وکات 
ضابطا بايش الفرنسي ‏ عقب موده بلمانية أشهر . واغخذت آمه زوا لحر وهو 
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في سن الادية عشرة . وتتحدر أمه من اسرة ألماثية هى أسرة شفیتسر» » الث 
یجہت الطبيب واللاهوتي الشهر « آلبرنت شفيتسر» ورا تقر انا هذه القرابة 
تأثره بائرومح الأانية والفاسفة الألمائية التي أستمد منها إلمامه . وتلقى سارتر 
سير 8 (( مدرم qail aledî‏ ل4 L’Eçole Normale‏ ورم يها عام 4 
ومأرس تدريس الفلسفة فيما بن عأمي 1 و۵٤۹٤‏ وي لال هذه الفثرة 
اشترك ف ألرب العالية ألثانية چندیا تم سیر عرب عام ۱۹٤۰‏ . وفيما بن 
عامي ۱۹۳١‏ و ۱۹٤۰‏ کان قد نشر ثلاثة ابحاٹ حاول فیها تطبیق منهج هوسردل 
الظاهري على د الخيال » و « الاتفعالات » . وي عام ۱۹4١‏ لشر عمله الفلسفي 
الرثيسي « الوجود والعدم » . وما أت وضحت ارب العالية الثائية أوزارها حتى 
کائت شهرة سارتر قد طارٹ پوصفه زعیم الوحودية القرنسة . واف ال دوع 
يته غر بره للمحلة الفرلسية ألشهيرة « ال |kد Les Temps Modernes K a2‏ , 
وتوالت في هد الفترة مسرحياته ورواياثه الوجودية الت ضبيت له مكالة 
حالدة في تاريخ الأدب الفرنسي . وكات له ماقف سياسية هامة عير عنها في 
افحتاحياته ومقالا ته التي نشرها ف عل «العصور الحديلة » , وكات لعزايد أهعمامه 
بالسياسة واتخاذه عدة مواقف تقب بينه وبين مراقف الحزب الشيوعي الفرنسي أثر 
في تفكيره الفلسفي » إذ حاول في عمله القلسفي الكبير الذي يعد حر أعماله في 
هذا المجال س وهو كتاب نقد العمل الحدل » الذي صدر عام ۹۹١‏ ى حاول 
التوفيق بين نزعته الفردية التي اتسم بها ميقغه الوجودي الأصيل وبين اللزعة 
ابجماعية الا ركسية . وبعد صراع طويل مم رض دام عشر سنوات تقريبا كانت 
وفاة سارتر عام ۲۹۸۰ ۽ بعد أن ترك تراثا أدييا وفلسفيا وسياسيا غزيرا . ففي جال 
الرواية ندكر من أعماله الرئيسية : «دروب الرية» في ثلالة أجزاء س 
و «الغثياك ٠»‏ وني السرم : «الذباب » و«جلسة سرية»: و«الاً بدي 
القذرة » » و«الاله والشيطات» و« سجتاء ألطونا 4 س و مال الشلسفة : 
د علو ألأنا » › « تخطيط لدظرية في الانفعالات » ؛ « سيكلوجية الخيال » > 
« الوجود والعدم » «الوجودية نزعة انسائية » . دما الدب ؟ ٠»‏ «نقد 
العقل الجدلي»» «مواقف» من ١(‏ س ١٠)ء‏ بن الوجودية والماركسية» . 
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كما حاول تطبيق التسليل النشسى الرجودي عل شخصيات أديية فرنسيةء فكان 
کتابه عن «بودلر» , و « جاك جینیه : مهرجا وشهیدا » و «قلویرء عبیط 
ألعانلة » , 
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في مدينة «لوهافر» »۽ وف أواتحر الثلاثيدمات » حيث كان سارتر يفوم 
بتدريس الفلسفة في إحدى الدارس الكانوية ‏ حدثت له نجربته الوجودية 
الرئيسية > وهي التجربة التي وصشها وصفا تفصيليا دقيقا في أول رواية له 
وأعني بها « الخثیان » مده .]ا التي صدرت عام ۱۹۳۸ . إذ يرى سارثر أن 
هذه التجربة » وهي غبربة ذائية صرفة فيمة ميتافيزيقية » فهي تكشف لدا عن 
صميم الوجودء وهي من هذا الوجه تتيح لنا رؤية جديدة لمالم الأشياء 
والانسات , وهذا الكشض الوحودي الذي غرض لسارتر مصادفه في مديدة 
Le Havre‏ پغانف ن رفم مقاحيء اللسحآاب عن الوحود ؛ مبناً ن د الا شياء 
مکن أن تکوٹ آي شیء آعر » وآنھا لا تہ تتمتع بأي ثبات وإِذا ګانت تبدو لا 
انها لا تير » قذلك بسب كسلها و سادا , وهذا ما پسمیه سارتر بالطایع العَرّفي 
أgجږد ll . Comtingence‏ ادر کنا را ! الطاب راا الأشباء الأ يفة ا تشد فساة 
إتساقها وهويتها » ولا تعود الالفاظ تخْفى الأشياء الیی س بعد أت تجردث من 
أسمالها س توجد هناك عنيدة جبارة في ماديتها العْفْل وي لا معقوليتها . وهذا 
الكشف يفرض عليعا الفكرة أو الشعور بأن كل شيء هكن أن بعدث وأنه لا 
نوجد قواعد أو معاير » أو إطارات ثابتة غير محغفيرة »> وأن اكان والزمان مرناك 
مائعان . ونتيجة هذا الاترلاق أو هذا التلاشي للعالم اليومي » توص في بحر من 
ألعثيان . 


ويتعحول هذا ألئثيات إلى حرف حن تكشض لا هذه الرؤية للعالم» لا عن 


فقدان الضرورة ‏ التي هي الأساس للرجود س فقداا تاما» بل أيضا عن هذه 
القرة عل التضخم التي لا تقف عند حدء والعي يتميز بها العالم ‏ كأثها 
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تضخم الورم السرطائي ‏ دون علة أو قانوت اللهم إلا قانوت الدفع الأول , 

فالوحود الذي لا يستطيع أن يتنع عن أن تدع عن أن يوجد يتزع بح ركته الطبيعية 

إلى أك يبتلعم كل شيء» ويلا كل شيء. وليس الغثيات سوى هذا الشعور 
بالا خحسناق الذي يسببه ذلك الكشف للوجود» كانه شيء يأحذك من كل جوانباك 

بغت » شىء يتوقف من أجلك» ويثقل على قلبك « كانه حيوان ضخم له 

يشر )) , 


وعن هذا الشعور الخانق بالنشيان يتولد الشعور بالثلق الذي يكشفني اذاتي 
باعتباري شعوراء اما آنه ب يكشف لي في اللحظة تفسها عن العدم بوصقه مطارداً 
لوحو . وشو الکشف الذي لاح من فيل مید حر صن ریق هذا الشعور بالقلی 


والحرية تقوم على العدم» بل هي هذا العدم نفسه» أعني الامكانية التى 
أملكها في أن أكون عن طريق الوعى س اموجود الذي ليس أناء وني ألا أكون 
الوجود الذي هو أنا . بل يذهب سارتر إلى أن الائسان مرغم على أن يكون حراء 
من حيث أنه لا يستطيع أن يعحاشى الاختيارء لأ الامتناع عن الاستيار هو 
نفسه الحتيار . والوعي هو ذاته حرية» ولا مكن إلا أن يكون . بالضرورة س 
كذاك» أي من حيث تركيبه الرحودي . وهذا كانت الخرية عيبا ثقيل احمل » 
لا عفر مله ؟ وفيها شيء شديد الوطأة من حيث أنها تضع فوق كاعلي تقل وجودي 
وثقل العالم . ولكنها القيمة « الوحيدة» لأنها لا ترتكر إلا على تفسها؛ كما أنها 
القيمة الطلقة ء إذ لا قيمة إلا بها. 


وكما يتكشف العدم في الشعور بالفلق » فكذلك تكشف تبربة الغشياك عن 
نوع من الوحود : الوحود س سه داته امه ص وإاليحيد لذاتة اموحتامع , الوحود 
الا ول هو ببساطة وجود الأشياء» أما الرجود الثاني فهر وجود الذات ولأا 
والشعورء وكلاها مختلف عن الآخر احتلافا حوهريا. الوحود ‏ ي ذاته من 
حیت تعريفه تسه ہہ لا يشر إلى نه كما يمعل الشعور ب «الذأنت فهوش هوية 
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مطلفة مع ذاته ؛ فهو من هذه الناحية وجود ضمت بالئسبة إلى نفسه» لاله مء 
ڊئشسه دون أن یکوت فيه داحل مکن أن ججعله في مقابل حارج على صورة شعور ء 
وهو جود «عدکتل لیس فيه سر و «جوانبه » لا مکتھا أن تستق > وتأ کید لا 
مه آث اكد ونشاط لا مکنه أن یفطل ) ؛ ولا کان ملفا بذاتهء فاته ما هو 
ته ۽ ولا هيء أكشر من ذلك , 


والانسان هر الكائن الذي يفشح لغرة في هذا الوحود الضيق المعكتل المتلء 
تسةه والد ي هو ی هډ نه م TE‏ والشعور هو ألذي يمتح باب العدم ي العام ب 
وبالرية ججيء العدم أل العألم . 

ذلك أن حرية الائسات تسبق ماعيته وتجعلها مكدة ء فساهية الائسات « منوطة 
بحر ته ) ۽ وا بیز بن أرية و وحود الانساك ء فالساتب شو جریته کماً سپ 
أن بيا » لأن الحرية هي الشسور ذاته ٠‏ ولا مكن أن يميا الائسان بلا شعور . 

ويتفق سارتر مم هيدجر في أت الخرية تتكشف للانسات بواسطة القلن > 
فالقلق هو كيفية وجود الحرية باعتبارها شعورا بالوجود » وي القلق تكون الخحرية 
ي وجودها « موضع سؤال بالنسبة لنفسها » ء فالاًنا الي أكوها الآن تعتمد ‏ في 
الواقع س في نفسها على الا التي لستها بعدء كما أن الأنا التي لسّها بعد تحتمد 
عل اا الى ا کونها الآنء فاا مشښپرک > و مسقب اسخاصس ۽ أو ماهیتی التي 
تتشكل وفقا لأفعالي الحاضرة وامسعقبلة . بيد أن الائسان يتزع إلى المرب من 
القلق الذي يفرض عليه هذه الضرورة األدائمة من اللحاق ما وراء ذأته > نحو 
مستقبل هو نفسه في حالة هروب مستمر. وعدا امروب هو ما يسمه سارتر 
ل وغ اأطو ية ({ La mauvaise foi‏ الذي مکن أن تاره بشكرة ل سقو 4 أو 
الايحدال » أو «الوحود الزائف » عند هيدحر . 


وتلح فلسفة سارتر غلل وجود لوعي من الشخصيات بتحد كل لوع منها موقا 
عا را القلق . رمه 2 ادم انط أعراآنث أو سیو 8 دوافع ری التاس الذي 
1 آسوياء 4 نهم جپروك عل کہتها» وخم بلوموت أنفسهم ئي اوقت تقسة 
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على أنه لم ينعلوها؛ وهعاله نوع آخر يتام ها كلية : للا عن سلبية لحالصة ء 
ہل عن تصمیم راسخ على أن يلاها وها الوقف الأخير هو الذي تاره 
شخصيات سارتر على آمل الوصول بدذلك إلى حقيقة لا يستطيم الرجل السوي أن 
يلها , وعدا الاه هو ما يسمه ساربر بالعسن نظرا ا فيه من عنصر الارأدة 
والتصميم ء ولا فيه بحكم ذلك من عنصر باعث على القلق وإلارتياب في أعين 
السوياأء الذين يطلق عليهم سارتر لظ « الأ وغاد ad‏ › وهم أوغاد لهم 
يعيشون حياة امروب من القلق ء أو جياة لاسو ألطوية » , أما النية النقية 
فمجهود أبدله لأ کون عل وقاق مع ذأتي» أي أارضبة التفكك في صميم الرجود ء 
هذا التفكك الذي هو تركيب جوهري للوجود ‏ لذاته أي للشعورء بعكس 
الوجود ‏ قي س ذاته الذي هوملاء مطلق » وتساو, تام للمضمرن مع الكضَشن . 
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وفلسفة سارتر فلسفة ممتوحة على الآخرين » أي أنها تعترف بوجود « ألغير» ء 
بيد أن الملاقات التي مكن أن تقوم بيندا وبين هذا الغير حكوم عليها بالفشل 
مفكما , « والنظرة» هي التي تحشف ي عن وجود «الآحر» , ففي شعوري 
بالخجل مدلا ء أحجل من نفسي أمام «الآخر» . وحن أرتكب عملا شائدا دون 
أن يرائي أحدء قد لا أححل» ولكسي حينما أغخيل آن أحدا كاث من الممكن أب 
برى ها فعلت » ينتابني الفجل » فاللئجل إما أن يكوت أمام الغير مباشرة أو أمام 
الغير بالتخيل » فهو يرتبط دائما بشعور الرء أنه مرئي من الآحرين . 

فنظرة الغبر إذك هي التي تبعث ال حل في لضي من نضى ء ولوا آن الحر 
يراني ریظر الي لفل شیٹا ین الأشیاء لا از عابها ف شيد ولکن بنظرته الي 
يني أا الآخحر إلى شيء بين الأشياء ء وأدحل ني عالمه كموضوع للنظر والتأمل . 

السألة إذن صراع بيني وبين الآحر» «صرإع حثى الوت » كما يقو 
هيجل . فالغير هو هذه الامكانية الدائمة لإحالتي إلى موضوع مرلي» وهو هذا 
الارتدإد المستمر للأشياء » فحو سح أعتبره موضوعا على بد معين مني » وفي الوقت 
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نفسه يقلٽ من قبضتي ما دام يبسط حوله أبعاده اللاصة به . فظهور « الآحر» 
أشبه بتصادع جحدث في عاي ثغرة واسعة تنساب مدها الأشياء نحو الآحر» وثزيف 
مستمر له أسشطيم إشافه , « والا ر » موٿ لم مکائياتي بحیث لا اعود سيدا 
للموثق بظهوره في عالي . « واللنطيئة الأ ول هي ظهوري في عالم يوجد فيه الغبر» 
أو « اجيم هو الا رون » على حد تعبير سارتر الشهر ف مسرسيته اا اة 
سرية » . وباخحتصارء إت دعوى سارتر الأساسية هي « أن الغير يسلبثي عالي » . 


بيد ان هناك جربة أخرى في علاقتا بالثير هي تجربة «الوجود 
مم الا حرين ) . وجود الائسات مم الاس «ل تمع » . ولکن سارثر لا یری 
ي هذه التجربة أي كش ميتافيزيقي له قيمة» وما هي جرد امتداد تڄرييي 
للوحود س من أجل ضر L'Etre-pour-autrul‏ , 


ولا كان اف هر « الآلحر» المطلق الذي يرى «الذات » الانسانية دون أن 
تراه ۽ والذي یل «الائا» إل موض وع دوت اب تستطیم « الا إحالته ای 
موضوع ؛ ولا كان الائسات لا يستطيع أك يكوك حرا إذا حول إلى موضوع دون أن 
يكوت في إمكانه إحالة «الانت» الآخر إلى موضوع » فزت سارتر ينكر وجود 
الاله » ويعلن أن إلحاده إلحاد جذري» أي في طبيعة فلسفته الوجودية نفسها» من 
حیث أن الاله ت ركيب انطولوجي يناقض بعضه بعضاء إذ يلبغي أن کون من 
حیث الشات والامتلاء بلفسه وجودا س قي س ذاته ¿ ومن حيث الشعور والوعى 
وجودا لذاته » ولا كان المع بين هذين الوجودين أمرا عالاء فإن وجود الاله إؤن 
عال , هذا عن جهة؛ ومن حهة أحرى ء ا كان الشروع الأساسي للانسان هو أن 
یکون إلا س في رأي سارثر » ونا كانت فكرة الاله متباقضة وکان له رد 
للانسان أن يغقد حريته وحقيقته س من حيك هو إنساك ‏ لكي مسل الال 
موجودا ‏ فزن الائسات يفقد تفه دون طائل » ویسمی سسا لاغناء فيه ویکون 
بدك « اة ل" فاده نها , 
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كانت هذه العبارة الأحيرة هي اججملة الي ختم بها سارتر كتابه « الوحود 
والعدم » ؛ بيد أله منذ صدور هذا الکتاب عام 1۹4۳ء اض سارټر غمار 
أحدانث سياسية واجتماعية خطيرة» وشارك فيها مشاركة فتالة» فكان من 
الطبيعي إن ثطراً على لزعته الغالية في الغردية ولات حوهرية ۽ وهذا ما حديث 
فاا في انعاجه الذي أعشب صدور کثاره الوجود والعدم » ,. وتبلورت هذه 
التحولات في وجهة النظر قي کتثاب فلسفي ضخم صدر عام ۱۹٩۰‏ هو کتاب 
« نهد العقل الخدن ) ¿ وغيه تسح نرعة جديدة إلى العمل اللجماعي المشترك ۽ كما 
لتيّن فيه تحولاً جذريا عن كثر من آرائه الوجودية السابقة . 

ويزعم سارتر أنه يأحذ على عاتقه في هذا الكتاب مهمة أكثر أساسيةء أله 
وهي ان يضع أساسا عقلياً ل « كل» تفكر في الستقبل عن الاسانء أي أساسا 
للأنترو بولوجيا المستقبلة . كما أنه يضفي على فلسفته الوجردية طابعا تارجنيا لإ 
شك فيه . ویتحول الفعل عند س بعد أن کان شاط ذاتيا حرا يقوم به الفرد 
انوکید حريته ئې وجه حرية الأحرين س يتحول إلى نشاط مادي وإقعي يقوم به 
كائن اجتماعي تاريي يهدف إلى تغبير العالم . فهو يحاول س بعبارة موجزة ‏ 
آلتوفیق بین کیرکجور وما رکس . ویعان في كتابه الجديدء أن تقطة إالبدء بن 
الوجوديات عل احتلاف اأشخاصها وبين الفلسفة الاركسية واحدة ألا وهي 
ية الوحود على ألاهية. 

ويعترض سارتر على ويل الماركسية إلى مدهب . ولذلك فإن اختلافات 
الرئيسية تقوم بينه وبين ألارکسيین العاصرین ولا تقوم پيثه وبين ما ركس نتسه , 


والعيب الأساسي الذي يأحدذه على الاركسية هو إغفاها للبعد البشري ني فهم 
لساب وعلاعاته ال حتماعية > فهي تہتلم کل ما هو فردی وتقضي عليه . عل 
حن أن ملهج ما رکس الأصلٰ کان مہا على الارتقاء من اجرد إل الواقع » ومن 
الكل إلى الجزئي » أي عكس ما كائت تقوم به الفلسفة أخيجاية . 

وارد لیس تاا لر وف المأدية ۽ وألا ختصادية مها سرد حاص ۽ بل نه 
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يستطيع أن يتخطى بأفعاله جال الظروف الادية ليصنع التاريخ » ويژثر في مجرى 
الأسداث . وإذا کات للہا ركسين العاصرين أن يخلصطا للديالكتيك ميه أن 
بفهموا العلاقة بن العصر والاسان فهما جدلیا صحیحا . فبدلا من أت پبحثوا عن 
« العصر» فى «الاسات» : عليهم أب يضعوا العصر والائسات كلا مهما في 
مواحهة الأحرء وان يسعرا إلى تعميق العصر من ححلال الالسان وقسث تأثيرهء 
اما كيا يعتقون الاتسان من خلال العصر الذي يعيش فيه . وهذه الركة 
الداثبة بين الالسان والعصر ذهابا وإيابا س هي التي من شأنها أن تعّق 
الديالكتياف وتسس مام التهج الاركسي آفاقا جديدة. 


ويمتقد «سارتر» أن الاركسية هي «فلسقة المصر ألتي لا مهرب منها» 
وما يرى أن عحاولعه الوجودية ما هي إلا وسيلة لاحصاب المأركسية ء» انها قد 
تجلب حياة جديدة إلى مدهب قد تحجر إلى حين , وان كل ما يقترحه سارتر هو 
أن يعخلل الاركسيون العاصروت عن تصوراتهم القطعية المْسَبقة » وأن يتحولوا 
(د بفکرهم إلى الداحل »» وجعله فكراً عيًا . فالماركسية مللا لا تقوم على 
مفهوم ١‏ الفرد»:» بل غلل مهرم «الطغة » , فإذا تحن طممنا الا ركسي 
بالوجودية » استطمدا أن تين كيف تخا فكرة الطبقة ء عل حين أن ألا ركسيين 
يفقدون رؤية جيم العوامل العينية الفعلية التي تحدد حياة الانسا؛ وبهده 
الطربقة لا طون بشيىء حى عن هرهم خاس عن (« شمولية ) لايح ؛ 
اللهم إلا من حيث قدرتها على التلاؤم مم نظرتهم ألحردة التخطيطية تاريخ 
وللعالم , 

يزم سارتر آنه وجد في مركز العظرية الماركسية مكالا اليا وهذا ألكان 
الخالي هر الذي بريد أن ملأء بأنتروبولوجيا عيئية , والمفهوم الأساسي الذي يمول 
عليه سارتر لاعادة الشباب إلى الاركسية هو مفهوم « البرأكسيس » نو۴ أي 
الفعل أو الدشاط الاسائي » الذي يمل من إعأدة «أنسنة « وRekımanizing‏ 
الجدل أمرا مكنا . فالهمة التي پأحذها سارتر عل عاتقه هي أن يضم ححريطة 
الیش اڈ الانسالي ملظورا إليه من الداحل واخار ج عل السواع , يجيت يده هدا 


TT 


الدشاط بوصفه أداة العملية التاريخية . وائدور الخاص الذي تقرم به الوجودية في 
تفسير هذه العملية هو الاإ اح على خحصوصية كل حدث. تأرني . 
نستطیح پدونه أن تكعمل لدا صورة واضحة عن فسفته . 


جښرییل مازسل 


نستطيع أن نقول س ونحن نختتم التيار الوجودي بفلسفة جيرييل مارسل ب 
إت هذا ايار يشخب فرعین رتیسیین : صم ادها لیتشه وضید حر وسارتر ۽ 
ويضم الاآلحر كيركجور ويسبرل ومارسل . فقمة تشابهات نلقاها داحل فلاسفة 
كل فرع بين بعضهم والبعض الآخر . بيد أن الاحتلاف الرئيسي بين كل جماعة 
هو مشكلة الله . قعل حن تيعد الحماعة الأ ول عن الله وتسودها نرعة إلحادية 
واضحة » تقترب الجماعة الثانية من الله وتسعى إلى الوصول إليه بصورة أو 
بأخری . 

وفلسفة جبرييل مارسل التي تعرضها إلآن تعتمد على مجربة صوفية لا شك 
فيها» وتصڈر عن مبعين أساسيين ها:؛ سقراط وامسيح . وعلى الرغم من أن 
جبرییل مارسل یتفر لفوراً شديداً من إدراحه تحت مذهب معن » ويرفض (داله 
في زمرة الوحودين » فإنه يؤثر إذا كاك لا بد من تسمية فلسفته بالسمة الغالبة 
عليها ء أن بطلق عليها اسم « السقراطية السيحية » أو « السقراطية الحديدة» . 
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ولد جبرییل مارسل في باریس عام ۱۸۸۹ من آسرة تعمتع بالثراء والتقافة . 
وكانت تربيثه ألا ول معحررة » لم يلقل فيها تعاليم الدياتة المسيحية » وقَقّد والدثه 
وهو في الرأبعة من عمره » فتولت تربيته حالته التي كانت بدورها بروتستانتية 
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متحررة ولم يلبث الأب أن تزوج هذه الالة بعد مضي عدة ستوات على وفاة 
زوجت الأ و . 


وأولم ا مارسل » السرم مثذ صباه الباكر » وكتب أول مسرحية له وهو في 
سن التامسة عشرة . وكان طالباً متفوقاً في دراسته تفوقا ملحوظا يذ رتا بتفوق 
بحسو ۽ فان بنتزع اخوائر الا ول دين انقطاع . وأتاحث له متابب ايه التي 
تولاھا حارج فرنسا ‏ فقد کان سفیراً لبلاده في الخارج س أن يتعرف على الحياة 
ف كثر من البلدات الأ وروبية . 


وتلقى مارسل تعليمه الجامعي في السوربون» ونال دلوم الدراسات العلا من 
هذه أخامعة برسالة عنوانها : «(تصورات كولريدح اليتافيزريقية من حيث علافتها 
بفاسقة شلنح » . وش عام ٠‏ نال درجة الأجرجاسيون في الفلسفة ۽ آي دبلوم 
مدرسة العلمين العليا؛ وق هذا العام تفسه التشى بيرنصسوت الذي كان يلقي 
حاضراته ‏ بعد اعتکاف طویل ‏ في الکوليج دي فرانس . وقد تأثر « مارسل » 
تارا كيرا بشلسفة برحسوت الحوبة . 


وف عام ٩۹۱٩‏ قام بتدريس الفلسفة بليسيه مدينة «فلدوم » ۽ ومند ذلك 
الحن أحذ يتغل من مدرسة إلى أحرى دون أن يستقر ني واحدة منها أكثر من 
بضعة شهور , وهجر مهدة التدريس نهائيا عندما شرع ني كتابة «يوميات 
افير نفية ) . 

وعندما اشتعلت الحرب العالية الأول »۽ أعفته صحته العتلة من الدمة 
العسكرية » ولكنه الق بإدارة البحث عن المفقودين التابعة للصليب الأحر . وقي 
هذه الفعرة من حياته تشر مقالا عن الفيلسوف الأمريكي حوزیاه رويس طقاوه3 
J Royce‏ « حلة الميتافيز قا والاخلاف » , 

وتعد الفترة التى أعقبت انتهاء ارب العالية الأ ول مید ۹۹٩٩‏ إل ۹۲۳؛ 
فترة أنتاجه السرحي الغزير» إذ ظهرت له مسرحيات رباعية من مقام قأدييز » 


û‏ ¥ اعلام الفكر الفلسفي العاصر 


سی , 4 
« وحظم الاصتام » و «قلب الآخحرين » + و لامو ألعد» ول«رجل أله » 
( التي نشرت عام 19( و «مصباح التعسر ا و (اترفيه بعد ألوفاة » , 


وي عام ۳ کات مارس زد تخل عن شک و که ألروحية > فتحول 51 
الكاثوليكية » وعد ني كنيسة البندكتن » وكان إشبينه حي تلفي الماد هو 
الكاتب الفرسى العروف :+ «فرانسوا موريالة » , 


وین شت الخرب العامة الثانیة ۱۹۳٩‏ ابتعد عن باريس وأقام مح زوجته 
ف متداشة زد کور ») سر أخحلد ای الت التام» ولم بیشر شا إا بعد انتهاء 
الحرب» عندما كتيب محموعة من المقالتت الرية في خعلة كيدية غداة التصار 
الاشاء , 


وفاز « مارسل » عام ۱۹٤۸‏ بجائزة الأدب الكبرى من الا كأدية الفرنسية » 
كما حصل علل وسام اللوجيون دولور » »> وظفر بعضوية المعهد الفرنسي ابتداء من 
لا ya Emile Brekier « j: Je‏ القلاسفة الشهر . ولف هري 
برجسوك بي مشعده بأكاديية العلوم الأخحلاقية والسياسية . 


وألقی «مارسل » بن عامی ۹۹4٩‏ و ٠۹٩۰‏ عدة ععاضرات بجامعة أبردين 
Aberdeen‏ ا س اند ! ۽ شی الحاخب رابت الس وة اسم یاضر انت يسورد 
Jifford‏ . وتو « جہریل مارسلل ) عام YT‏ 
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ومن أهم الكثب التي تركها « مارسل » في جال الفلسغة نذ كر : «(يوميات 
ميتافيزيقية » التي کتبها فیما بین ۱۹۱۳ و۱۹۲۲ ونشرت عام ۹۹۲۷ 
«الوجود وألمثاف » Ere er Aor‏ ۵7 «من الایاع إلى الداع » 
(۹) «الاسان اجؤال » (۹44)) ؛ «میتافیریشقا روپس » ))۹4٥(‏ + 
« فلسفة الوجود » (۱۹4۹) ؛ «سرالوجود » [٠د۹٠)؛‏ «النآاس ضد النرعة 
الانسانية » (١ه١۹٠)‏ ؛ «تدهور الحكمة» (٤ه۹٠)؛ء‏ «الانسان المشكل » 
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(ءد4) : «اللفة الوجودية للكرامة الفسائية » إ كته بالانسلير ية وظهر 
عام {AY‏ 


ولذ کر من سسرحیاته التي لا تتشصل عن التاجه الفلسفی : د رجحل الله ۾ ؛ 
و «العالم اللكسور» ؛ و« طريق القمة » ؛ « والفضل الإي » ؛ « ورباعية 
من مقام فادييز» ؛ «وائقلوب النهمة أو الظماً» ؛ د ومصباح انس » > 
و اروها لم تعد في روما » و« عطم الأصنام » و«قلب الأخرين » 
و «النار»؛ و «نهو مملكةه جديدة» . 
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والفكرة الرئيسية في فلسفة مارسل هي أن الامات ليس حالة ‏ أو جهة 
بامطللح اللسفي ۲6ااه 0ه من حالات الفکر پوه عام وھو لا ینتسب إل 
العقل أي حال من الا حوال » وما هو واقعة من وقائم الذات الفردية المتجسدة» 
ولا مكن أن بر3 إلى «الأنا » السريية . هذه الفكرة الرئيسية مكن أن تجدها 
عند کی رکحور » بید آت «مارسل » اهتدی إليها دوت أف يقرأ سطرا من فلسفة 
کی ر کجور ؛ کما مکی إن تلمسها عند سبرل» ولکن «مارسل» سبق «یسہرر» 
بعشرة أعوام ف طريق الوجودية . والوفع ُن لذ ما رسلی ) قم بجهده اناس 
الطريق الذي يقضى من الثالية إلى الوجودية » وهذا الطريق فاده في الوشت لفسه 
من الفلسفة الوجودية إلى الامان الكاثوليكي . 


وفضلا عن ذلك فإت «مارسل » برفض كل صورة من صور المذهب رقضا 
قاطما حت لو كات هذا المذهب مولا من مغارقات ¿ كما هى الخال عند 
يسبرز . والشكل الذي يتبدى عليه فكره هو الشكل الأدبي: في السرحيات » 
واليوميات » والمحاضرات والقالات » وهو الشكل الرحيد الذي مكن أن يتلاءم 
مم ا ملسفة عينية » تعمسك دأئما ما هو عيني لي ألتجربة الانسالية العاشةء 
وتسى إلى إلقاء الضوء على هذا الحانب أو ذألا من جوانب الوحود ء¿ ذلك الوجود 
الذي تراه من حيث ادأ « سرا » معو إزاء العقل . 


TY 


وسن بنا قبل ان تعرض لحاولة «مارسل » في اكتاء هذا «السر» 
وسبر غوره» أن تبن كيف يشخص «مارسل » العلل وال وصاب التي تحول ي 
العصر الاضر دوك الشعور بوحود هذا السر وبالتاي تول دوك موأحهته . ولحن 
نعتقد إث هذا الجائب النقدي في فلسفة مارسل أشبه بإماطة إلأذى عن طريق 
التجر ب الصوفية » وتعبيد السبيل لسر في الاعجاء الذي سحيب لطب اللو , 
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العام الذي يراه «مارسل» عالم مكسور., كالساعة المكسورة سواء 
بسواء .. « التي إذا ما رفعتها إلى أذنيك فلن قسمع شيا من دقاتها .. هذا العالم 
من البشر كان بالامس يتطوي على قلب ركه ۽ لکن يلاوح أن هذا القلب قد 
ثوقف عن شقان » , هذه كلمات شخصية من شخصيات « العالم امكسور» ؛ 
إحدى سرحيات جبرييل مارسل , ومصدر هذا الكسر هو التزاع بين الأمم وين 
الطيشاتثت الاجشساعية » تلك الحرب الدائمة التي تسود عالم اليوم والتي اكتشف 
تصویرا ها عند ليتشه دما ذهب ي كتابه «إرادة السرة» إلى أن السام 
مجموعة ثابعة من القوة العاصفة التي لا يهدأً تيارها اتير أبدا.. وأن هذا العالم 
هو عالم إرأدة الفية ول شیء غر هذا .۔ » . ویتمیز هذا لالم بعال رة 
ثلاث : الأ ول هي أن الائات قد أصبح فيه هو ومهدته شيا واحدا» والثانية هي 
ان القصتيم أصبح فيه منهجا إلى إهدار قيمة الائسات؛ والغاللة هي أن روح 
التحريد ولّدت فيه الطنيان واليأس . 


وفي رأي « مارسل » أن قيمة الاتسات تتحدر انسدارا شديد! عندما يتحول إلى 
جرد جموعه من الوظائف اليوية والاجتماعية » فيصبح فردا ذا بعد وأحد ء شبيها 
ٻالالة . والدهوقراطية - وهي ثي نظره الا يديولوجية التي تبر هذا الالحدار من 
الداحية النظرية ‏ هي دولة «ألمبنى للمجهول » التي يتحكم فيها المحرد 
واللاشخصمي و « الرأي العام » الذي لا يستد إلى أية تجربة . ويرفضش مارسل 
التعاوب الضار ألذي بقوم بين الاعجباهات التكيرقراطية العلمية والقرى الحا كمة 
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الشمولية . كما يرفقض التراوج المزعوم بين الدعوى إلى القومية والثورة الصناعية . 
فالانسان في ظل هذا التزاوج سیل إل جرد عتصر» جرد ترس في الآلة الكبري 
ألشمولية : آله الدولة ء ويصبح ولا وجود له إلا في حدمة هذا الوإقع الشمول . 


ويتحول هذا النقد اموجه ضد التصور الشمول للدولة وضد الأساليب 
الکنوقر اطية إلى نقد موجه ضد الترعة العقلية المجردة وضد الاتجاه الوضعي الذي 
يكتفي «بالوضوع » ويقف عدده؛ وعندد «لا تعدو أن نكرب إلفلسشة في 
جوهرها جرد النظر الخارجي . وهذا «التخارج  »‏ إن صح هذا التعبر س هو 
الذي حعل الائساك العاصر ( موود في موقف م يعد فيه نمه الصا بينه وين 
نفسه » وأنه يوجد دائما حارج ذاته بالمعتى الحرقي هذه الكلمة» » وهلا ما يسمي 
ي القلسفة العاصرة < بالاغتراب ) مما مال , 


وعندما يشعر الانسان بالاغتراب وما يصاحيه من يأس وقلق » يشعر في قرأرة 
نفسة بالحاجة إلى الوجود الق » ويتولد دى إالائسان الاحساس بات هذ! العالم 
ليس إلا قطاعا من وأقع مستور يجوب عته . وهنا يف وجها لوجه أمام «سر» 


الوحود . 
مما معلى هلا السر عند حبرل مارسل ؟ 


الفلسفة عند مارسل لا تكون فلسغة بانعتى القيقي إلا بقدر ما تفضي إلى سر 
الرجود » وهي في هذا تعمير عن العلوم التي لا تعر سوى مشكلات . وقد ألح 
مارسل كشيرا على التفرقة بين المشكلة والسر . امشكلة شىء أصادفه وأجده فاا 
با كمه مامي ۽ ولكثني بهذا نفسه أستطيم أن أحاصره وأحضعه ؛ بينبا السر شيء 
أشتباك فيه آنا تفي » وبالتالي لا مكن التفكير فيه إلا بوصفه مالا تققد فيه 
التقرقة ٻين ما هو قي نسي » وما هو مامي دلالتها وقيمتها الأصلية . والنطاً 
الرئيسي ي الفلسفة ينحصر في أنها تلزل السر إلى مرتبة امشكلة ء أو إلى موضوعية 
بحتة على رغم أنها تحعصل بذلك على وضوح أكمل . والواقع أنه « بغير السر تصبح 
الحياة غر صالحة لان نعفسها» كما يقول عمارسل في كثابه : «من الإباء إلى 
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النداء » . والشكلة شىء خارجي بحت تقف مله الذات موقا متفصلا تام 
الاتقصال ؛ آما السر فمسألة يوضع فيهاأ وجودي كله وضع الاعتبار» فهو شيء 
أشتيك شه آنا نسي ۽ وبهذا ينطوي على ذاتي ؛ ولا مکن أن أحعله موضوعا للفكر 
إلا إذا جلت شى موضوعا للفكر كذلك , فلا فرق متلا بن أت أسأل ما هو 
الوجود» وبين ما هو وجودي أتاء لأت الوجود سر من الأسرار . الرية سر لأنها في 
قلب الفكر الذي جماول البحك عن معداهاء وأسحب سر لأنلني تبط فيه يکل 
وجودي وكياني . وهذه الأسرار حيعا مظهر لسر وإحد» هو سر الوجود . الوجود هو 
السر الا كبر » أو سر الاسرار» ولا حل له ء لأنه ليس مشكاة ء وهو اضر حضورا 
داثما» ونس نشار في هذا السر دوت أت متلكه » وتتعرف عليه ونشعر به دون أن 
نحیط پعرفته أو تسبر غوره اما . 
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وفلسفة مأرسل تقرم على التجربة الشخصية » ولكته لا يكتفي بوصغه هذه 
التجربة فحسب » ويذلك يجاوز علم الظواهر ألذي وضحه هوسرل وأنتهجه هيدجر 
وسارتر » وإها يريد أن ينغد من هذه التجربة الشخصية إل الأنطولوجيا .. إلى سر 
الوجود . ومن ثم فإنه يهدف إل أن يعيد للتجربة الائسانية ثقلها الرجودي أو 

والبحث عن الوجود الق العام عند مارسل يقوده فورا نحو الوجود المتبادل بين 
انذوأت الفردية والموار اتلاق بين «الانا» و «الالت » , وهذا الوحود لا يظهر 
لي إلا حين أكفش عن التظر إل « الآلحر» بوصغه مرضوعاء أو أداة في شحدمة 
أهدافي» وأہدا ف النظر إليه على أنه غاية في ذاته ۽ وأث له قيمته الخاصة به التي 
تعادل قيمتي . وهنا تلع الميتافيز يفا الطابع الديكارتي تماما » وبدلا من أن أقول : 
أا افر » » قول : (( نحن موحود و ٤‏ , 


وإذأ كان سارثر يبدا من الحرية ء ويتهي إلى أن الصراع هر حور العلاقات 
ر ال“فراد ء فات مارسل بیدا ص اخوار مې ال رين » ومن التواسل مهم . 
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وبذلك يقيم فلسفته على الشاركة والب ., وعددها اول التفكر في الرجودء» فإن 
تجربة الحب هي أالشي تزؤد فكره بالوقود « وذلك لن الحب يقعفي حضور موجود 
واقعي يقوم بقعل ما في مواجهتي » وتصدر عنه أسئلة وإجابات » وومضات 
ونداعءأت تؤدي إل تغيبر حياتي» , فموضوع ألحب هو وجود الشخص الأحر 
وليس ألفكرة العقلية التي تكونها عنه. 


وشتح التواصل هم آلا حر ی اکر آشکاله عمثا وا کجمالا وهو الخپ س 
الطريقق إلى الله . إذ لا كن أن يكون ثمة حب حفيفى إلا في الله ومن لاله . 
« وإلخياة الخاصة بالفرد هى وحدها الى تمل الرآة التي يتعكس عليها وجرد 
اللامتناهي . والعلاقات الشخصية وحدها هي التي ترشدنا إل وجود شخص آخر 
له وجود يتعدى نطاق تظراتنا اليومية » . ولا نستطيع أن نفرض الست على 
الحاحة إلى العلو إلا بواسطة فل تسى لا أساسس لهء من شأله أن يستأصل 
الحياة الروحية من جذورها . فالائان له ستطيع أن يقسر نشسه لنقسهء أو إن 
يفهم نفسه إلا إذا انفتح على علو. ويتضح ذلك في سلوكن ريسي للاسان ها 
الوقاء والأمل , 


والأمل . في نظر مارسل ‏ هو الث ركيب الطبيعي للمصير الائساني . وني 
كتابه «الانسات اول » آراد أن يقيم ميتافيزيقا للأمل في صورة إجالية . 
وخحلاصة رأيه ألا بالأمل تتعرف على العقبات التي نصطدم بها أثناء الفعل 
ونضعها في مكانها الصحيح » وقبوها لغب عليها » وبهذا نستخدم الأمل كوسيلة 
لتحفيق أنفسنا وتوكيد شخصيتنا عن طريق مواجهة هته العقيات التي من شأنها 
أن تفضي إلى اليأس . فالأمل معناء آنا عقدنا العزم على السب إلى نهاية الشوط 
عہر کل العفبات , أله معلی هأ س ألْشَدرة ع الاقد ام دول فطاع عل شوطل 
جديد » ومرحلة حديدة . والحرك فى هذا السلولك هو إقبال معين عل ألياة» 
وحماسة معينة تابي آلاذعان ¿ وتؤمن دائما بتشرب الأعداث , وإننا ليو كد بواسطة 
الأمل أننا ئؤمن بوجود مدأ في يتواطاً معي سرا» ولا يکنه هو أيضا إلا أن يريد 
ما أريدء على الأقل إذا كان ما أريده يستحق أن أريده» وأن أريده في الشيقة 
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من کل قلبی . وهکذا يرى مارسل في الامل الذي يسحد إل الامان نوعا من 
اليرهات على وجود العلو. والامل الذي يعني التضامن الشامل في سبي التقدم 
نحو الئل الأعل بقتضي منا مساعدة الغير وتأييد جهودهم في سيرهم فما إلى 
الأمام نحو امثل الأعلى امشترك . فهو التأهب للدتحول في تجربة المشاركة 
والتعاطف والب . 


وامکاب يام الا تصال بين «الانا» و «الانت » مكن أن يتصساعد فيصيح 
تواص ا مج لئت الطاق » الذي هرو الله د وآلوقاع )) اخفيقي للغر هو الدي 
یصعد بنا ال ا ۽ ان ابل هو د الات )» الذي پہاد لتا الوفاء داثماء ولا پتل 
أبدا عن الانسانء ولا مكن أن يغدر به . وما الوفاء إلا نداء إلى الله لكي بشهد 
على وفائدا ء ولک کون له ضاميا وحافطا . والوفاء یکو دائما مطلقا وبلا أب 
غرملابت أ شروط » “ن اوشاع الیل بالشروعط والقيود ليس وفاأء » بل ارتیابا 
وشا وبالتالي فإن هذا الوفاء المطلق » يرغملي بواسطة طبيعته نفسها ‏ على 
الصعود شيا فشيدا حتى أصل إلى المطلق الاي , وهذه الصلة بيني وبين ال 
لدي هو أقرب من نفسي إلى نسي » هي صله بن شخصين ۽ وهي بالنسيه ف 
مدا الابداع الخقيقي ء لاني بالصلاة والدعاء أشا شارك في منبعم وجردي› ويي 
ڊز الي » الذي جعلني موجودا! ئي اتاد ل ہنم مداه التعبعر . 


وهکذا نری إل أي حد يكن للميتافيزيقا أن تفضي إل التصوف وأنها كانت 
بطريقة ما س حوارا واا باعل ء وازام لا تي من اخارج ۽ وها يلتق من 
أعماق وجودي شه كالنيض أو الايقاع انيري . لمة التزام یفرض عل أن 
احعل ودی غز يرا وان اا وجودا أ کمل ما کون امام" 4 


وإذت؛ فواجبي الدالم هو أن أيقى متأهبا باستمرار لاح هام الاي » نازعا نحو 


الاتحاد الكامل عل قدر الامكات ۽ وألحاغظة عل أولوية « الوجود » والقيم التي 
بحر عنهام خافظه تسل طر يق ارهد الأ لحلاقي الخقيقي وشدا مناد ف هاه 


الأمر التسليم ف 
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والخياة الخديئة التي تعمل على تشديت الانسان وتجريده من إنسانيته تدفعه إف 
عدم الالتباه تلك الدعوة الصامتة وائنداء الدائم للنفس دون أن ترغمها أي 
إرغام . بيد « أن كلل إنساف يستطيم أن يستيقظ في أية ليظة من هذا النوم» 
وذلك تحت مؤئرات متباينة أشدها تأثيرا في النفس وجود الأشخاص الذين يشون 
ماتا صادقا » , ویضیف مارسل ې کتابه « الوحود واللك » ولا بد قبل کل شىء 
من أن «نريد » الاماتء ذلك لن الامان ليس بتضسه حركة لنش ولا انسقاك 
إل حالة أحرى ء ولا هو انخطاف وذلك أنه س ولا مكن إلا أن يكون ‏ شهادة 
ستمرة ) . 


i 


المثالية الديدة 
روبن جورج کولینجوود 


روبن جورج کولینجوود 


فيأسوف انجايزي ترك بصمات واضحة في فلسفة التاريخ وعلم الجمال. 
وكا حجة عصره في حفريات وتاريخ بريطانيا في العصر الرومائي. وف 
الجالات التي اسهم فيها في الفكر العاصر كالت ارأؤه جريثة غابة الرأة أصيلة 
كلل الأصالة . وأسلوبه النشري البديع الذي صاع فيه مواقفه الفكرية جبعل مده 
ع ركا للفكر ء مثير! حتى بالسة من لا يتفق معه قي هذه المواقف . 

وقد اهم بألفلفه 8 وقت کانلت فيه الثاله افيحيلة التي ادت ۴٣‏ 
أكسفورد منذ المائيعيات تتراجع ترأجعا شيا في وجه المجمة الواقعية . ومع ذثك 
تأٹر کولينحوود مثالية کروکشه تارا شديدا » وكات يجد في الثالية ما بده وما 

واراء كوليئجوود أي طبيعة التاريخ على قدر كبر من الأهمية؛ كما كانت 
[إسهاماته في على امال إضافانت رليسية إلى هدا الفرع من فروع الفلسفة الذي 
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ولد وېن جور چ کولینسوود ی کارتول Cartweli Fell Jê‏ عام A٩‏ + 
وكات أبوه من المهتمن بالحفريات بالاضافة إلى أنه كان من الرسامين المعروقين 


TY 


ف عصره ؛ وقد كشب سيرة للشاعر والاقد الاتحليزي العروف رسن » زد کان 
بععلں سکرثیرا له 


وتلق کولینسوود تعلیمه فی رحبی اید و کلية University College hani‏ 
بأكسفورد . وي هذه الجامعة قضى الشطر الأكبر من عمره طالبا» ثم زميلا في 
کلیة بیمہرو هسه من ۱۹۱۲ إل ٠۹۳١‏ » وأحيرا أستاذا للميعافيريقا -حثى 
تقاعده عام ۱۹٤۱‏ , وکائت وفاته في کمریا عام ۱۹٤۳‏ . 
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وإلى حائب مولغاته التارجنية» ركاب مبكر عن « الدين وأالفلسفة » صضر 
ف لندن تام ٩‏ و «چجمل ف فة لفن « Oudine of the Philosophy‏ 
At‏ اه س أصدر کولینحوود ستة مولفات انام حياته تدا من سلة 4۲٤‏ 
تابه الرئيسي «( حر بطة العرفة » Speculum Mens‏ وتتچي بکتابه «٭ لقنن 
الجديد » في عام ٠۹4۲‏ » وتضم «مقالة في ألنهج الفأسفي » الذي نشر عام 
AFF‏ و«أصول ألفن » في ۸۳۸١ء‏ و«ترجة ذاثية» عام ۹۳4 
و«مقالة في الميتافيزيقا » عام ۲ . ولا تعدو «ترحعه الذاثية ۾ أن کون 
عرضاً لآرائه التارينية والفلسفية , أما الكتابان الباقياتء فقد ظهرا بعد وفاثه ' 
«« فكرة الطبيعة» في عام ١٤١٠ء‏ ور «فكرة انتاربخ » عام ۹4۹٠ء‏ وأشرف 
عل عر یرما ليذه نه م وکس ×ەص& TM.‏ , 
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وني كتابه الرئيسي الأ ول «لحريطة العرفة » يرد كولينجوود على « واقعية » 
استاده ؟ أ کسشورد “ کول و Pricherê aرlzı jg Cook Wilo: «ly‏ ¢ وید افم 
فيه عن صرب من #الغالية ») یلبم على لحو مباشر من الفيلسرف الاطاي بدو 
کروتشه Benedetto Croce‏ 5(7 ۱۹۲( وع لوغر مپاشر من هيحل . 
ویعرضس کولیدحوود ميادين ألخبرة الانسانية وهي : الغن » والدينء والملم» 


TA 


وألتاريخ » والفلسفة » بوصغها تتدافس في سباق للحواحر إلى غاية هى الشيقة . 
ويكوت الفن هو أول من يسقط في هذا الباق . ذلك أن العمل الفني بکون 
حقيقيا بقدر ما يكون متَحَيّلا؛ ولكنه يعطلع في الوقت نفسه إلى المعنى» ومن ثم 
يقع في التناقض ؛ لان العنى تصوري ولا مكن أث يكون عيانا مدعا أو مطابقا 
للحهاز اسي . ويسقط الدين بعد ألفن , فعندما يكوت تطور ألدين صحيا وفقا 
لقائون جدله الخاص » فإنه ينهي إل مثل أعلى لإله أسمى متغفرد تقوم على عبادته 
كنيسة شاملة وحيدة ؛ بيد أن الدين لا ينجح أبدا في التعبر عن معتاهء وإنما هو في 
واقم الامر نسيج من الاستعارات والتشبيهات التي لا تنتهي . أما العلم فيقتربب 
حطوة من اللحقيغة » وعيبه يكمن في أنه جرد. وبيتما «يتجاهل القن العالم 
الواقعي تجاهادً تاءاً » وعل حين «يْشتع الدين بكؤت حار هذا العالم » » عاول 
« العم وحده أن ينشق العالم المحسوس في وحدة واحدةء ولكنه جحطم عينية هذا 
العالم في هذه الحاولة » . وهنا ينسح التاريخ » «إذ قق بالفعل فكرة موضوع لا 
پوحرف وراءء شیء ۽ وي دانحله ثل كل جزء فيه الكل نميلا حقيقيا» . 

وسم ذلك لا يفوز التاريخ بساثزة السباق . ذلك أن عيبه الرٹيسي هو هذا 
التجزق . فالتاريح ععرفة بكل لا متداه » تكررٌ أجزاؤه حطة الكل ني ت ركيبهاء ولا 
عرف إلا في سياقها . ولا كان هذا السياق ناقصاً دائماء فإنبا لا نستطيع أبدا 
أن عرف جزءاً وأحداً في واقعه افع » , 

وهكذا تلو الساحة للغلسفة . بيد آنها تظل في موضع الحكم لا في موضع 
المنافس النتصر . وما تكدشفه الفلسفة هو أن اليشيقة تكمن في مرآة العقل > ولا 
یعرف العقل تفه إلا من خلال عالم خارجي يقوم هو نفسه بتشییده . ويظفر كل 
متنافس في هذا السابق بجائزة للإسهامه ‏ كل بطريقته القاصرة ‏ في معرفة 
الذات التي يباهد المقل لبلوغها. 
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ويتابع كولينجوود نرعته الثالية ي كتابه التالي «عقالة في النهج الفلسفي » 


۳% 


الذي يعده يعض مؤرخى الفلسفة أدحل فى باب الأدب مه في الفلسفة لرشاقة 
أسلوبه وأناقته . ولي هذا الكتاب يذهب كولينجوود إلى أن الفاسئة في صميمها 
عقلية ونسفية > وهي حاولة لصياغة العرفة البشر ية ثي صورة منفلنة , ويس ها 
الدسق لمتشم إلا ارتفاعا بامعرفة اللي سبق لتا تحصيلها في صورة ديا إل سورة 
عليا من المعرفة . والسمة المميزة للفلسفة هي أنها تعمل مدركات عفلية منداحلة 
عل تجو لا للمسه ي العلم » وهذه السمة تضفي على الماسفة طابعها الخاص : 
وتتيح ها متاهجها الناصة في اجاج . ولا يدم لنا كوليدجوود أمثلة تفصيلية وإ 
كان عمد إلى التلميح من حن لمر إلى الفلسفة الأالاقية . 
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وف کتابه د امول الفن » الي در عام 1۹۳۷ پیدم تاره با لودب 
الايطالي « كروتشه » واضسحا تام الوضوح . بيد أنه لا يركز فيه على الجائب 
التار نى ء وإما يرى أن طبيعة القن عبارة عن مشكلة لا علاقة ها بالزمن . وجل 
هذه المشكلة بقوله : إن الفن هو النشاط الذي مارسه النيال للتعبار عن نفسه» 
وبدون هذا اللشاط لا مكن أن تصل عيانات اواس إلى الوعي. ويصل 
كولينجرود إلى هذه النتيجة التي لا مكن أن تجمل من كتابه نظرية متكاملة في 
الجمال ‏ ألا وهي أن القن مطابق للغة» وأن كلا منهما تيبم عن الائفعال» 
ولا يزيد ألسألة تفصيلا» ولكده يلي نضسه بالتمييز بين الفن القيقى وين 
الصثعة ع#يبطيء , فالسمة الميرة للصنعة شي آنھا تتکیف م مود الوساثل 
والغايات وذلك من خلال ريل مادة موحودة لسلا , ولا ينطبق هذا عل القن 
القيقي الذي لا يعد س في نظر كولينجوود وسيلة لغاية حارجه . « والعسل ألفنى 
ما هو إلا نشاط شام يستمتم به المتلقی ین يفهمه پاستخدام انيل » , ۰ 


3 # ج 


برک کول حوود ف تاه مال ل اميتافيل مقا » ان و تله اليد "ی 
إلقاء ألضوء على الاقراضانت !lأطAal Absolute Po posons‏ ف الفكر شري 


ES 


ی هذه المرحلة أو تاك من التاريخ ۽ كما يتضمن إدائة متكررة (( للوضمین 
امنطقيين » لأنهم يؤسسون هجماتهم على الميتافيزيطا على سوء فهم للموضوع . 


وي أستعراض تاريئي للمصطلح « ميتافيزيقا » » وإشارة إلى أرسطو الذي 
كات يسميها «الفلسفة الأ ول » » يؤر كولينجوود تسميتها « العلم الأ ول » > 
وبهذا يعزو إليها أولوية منطقية , وكات يسميها أحيانا «(حكمة» من حيث ما 
يبغى أن تحقثه من غاية > وأحيانا أخرى يسميها « لاهرتا » . وعن أرسطر أن 
« اليتافيزيقا هي علم الوجود الس » أو هي « العلم الذي يتداول الافتراضات 
التي تسيق العلم العادي » . ويتفظ كولينجوود للعلم معناه الأأصلل بوصقه قا 
من التفكر النهجي النظم عن موضوع حدد» ء ولكنه يرفض التعريف الأ ول 
الذي وضعه أرسطو للميتافيزيقا بوصفها «علم الوجود الخالص » لأن هذا 
اتر يشب ردها من کل عضموك. و الاي اذا کات ل بد عم من موضوع 
للبحث ء قإب علا للوحود الخالص » يكون تناقضا في الحدود. 


ويفضل كولينجوود ما يعنيه بالافتراضات الطلقة قيفول إن كل سؤال يضعه 
الائساك يتطوي على التراض سبق . وهناڭ دائما شىء يثر السؤال ويسعند عل 
ما يسميه كولينجوود « الفعالية التطقية » , والافتراض الذي ملك هذه الفعالية لا 
جاج إلى أن يكرن صادقا أو كاذبا . كل ما جتاجه هو أن .رض . والافتراض 
(المْسَبّق ) إما أن يكوت سبيا أو مطلقا , أما الافتراض السبي فهو « الذي يشوم 
بالتسية لسؤال على أنه افتراضه اسيق وبالنسية لسؤال حر صلى أله حوإبه » . 
والغل الذي يضربه كرليتجوود على هذا هو أداة للقياس لقعرض أنها دقيقة حن 
لستخدمهاء ولکن س المكن أن تكون كذلك أو لا تكون إذا أثر السؤال عن 
دقعها . أما الافتراض الطلق فهو « الذي يقوم بالسبة ميم الأأسثلة التي تعلق 
به بوصفه افتراضا مسقا وا شوم مطشا بوصفه إحأية 4 يمثال ذلك الافتراضصض 
المسبق القائل بأن لكلل ادت علة. 


وما امت الافتراضات الطلقة لا مكن أن بكرن إحابات على أسغلة > فاثها 


٠١ اعلام افر الفششي العاصر س م‎ i" 


لهست قضايأ »۽ و يستتيم ذلك أن العمييز بن الصدق والكذب لا يطبق عليها, 
كما لا ينبي أن نطلب البرهنة عليهاء لأنها تفترض افتراف) مطلقاً ۽ ولا تتقرر 
أبدا . واميتافيزيقى الحق هو الذي لا يهم بإثبات مل هذه الافتراضات أو 
تشنيدها ,. ونما پنبغي أن تقعضر مهمته على عاولة الإإاحابة على هذا السؤال 
التاريني وهو: ما هي الافتراضات الطاقة لي فروع العلم المختلقة واراحل 
المععالية للتطور الفعل هذه الافتراضات . وللميتافيزيةا لفسها بوصفها علماً تار ييا 
افتراضاتها الخاصة , ويبدو أنها تتألف من المبادىء التي تكم تقييم البينة 
الار ية historic evidence‏ , sالقلاسفة‏ مطالوت بالا ابه عل اة من هدا 
القبيل : « اذا يضع هذا الشحب أو ذاك هذه الافتراضات العطللقة أو تلك في هذا 
العصر أو ذالك من العصور ؟ » وتكون الاجابة عل هذا الدسحو: «لأئهم أو لان 
أسلافهم الذين ورتوا منهم مدنيتهم قد وضعوا هذه المحموعة المختلفة أو تلك من 
الافتراضات الطلقةء ولان هذه العملية أو تلك من التخير قد حولت إحدى 
الحموعات إل الأحرى » , وهذه الافتراضات لا تلف ع#موعانت متصاعدة لأب 
الرتافيز يفا ليست علماً أستنباطيا يعشمد على القيأس , 


ولك نبغ أت پټدحل عم | للقيام بهذه الهمة › لن مسر يته کلم 
تقوم على أبحاله في الشعور لا في التفكر . وإما يتيغى أن شرك هذه المهمة للعلوم 
امعيارية التي هي المنطق والأحلاق . 


وهکذا یتخلل کولینجوود في کتابه « مقالة ې اليتافيزيقا عن رأبه القائثل بأن 
للفلسفة طايعا ميزا ويعدها بالأحري جزءأً من التاريخ » إذ تقوم الغسفة مهمة 
تارنية عضة هي كشف الافتراضات الطلقة للفكر البشري في فترة تاريخية 
بعیدها . کما ېدو من كتابه أن وضع تقويم ذه الافتراضات أمر حال . وحن 
جعل كولينجوود من الفلسفة والتاريخ شيا واحداء فإنه يعخذ موقا شبيها موقف 
كروتشه الذي أسبغ على اهتماماته التار ية والفلسفية وحدة ظاهرية. 
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وف كتابه «فكرة الطبيعة » الذي لم بظهر إلا بعد وفاته > وات يکن من 
الواضح أن معظمه تب في الثلا تينيات قبل صدور «مقالة في اليتافیريقا » س 
ي هذا الكتاب يقوم كولينجوود بدراسة تاريخية أكثر صراحة وتفصياد 
للافتراضات الكونية » وهى افتراضات يرى أنها قابلة للدقد . ولعلى ده لثلاثة 
فلاسفة عن سعاصريه في هذا المجال هو أكثر الأجزاء طرافة لي هذا الكتاب» 
وهؤلاء الثلائة هم: برجسوت» وصمويل الكسلدر» وهوايتهد , وهو يتدج 
برحسون نزعته أليوية ولكده يجد « أن عالم الادة وات التي يدرسها الفريائي 
تعد عبشا همل الشأن ي ميتافر يفاده 4 . وپنتاد آلکسندن بسبب التزضة الشحر ية 
ی فلسشته , فأنه سی بشخ الزكان Space-time‏ ئفطة الانطلاق ۽ فاه پیر 
براعة فائقة كيف تترلد المادة عن الزيكاتء وكيف تعولد إلحياة عن ألادةء 
وکيف يتولد العقل عن اللياة› شم پستنتج في جرآة . أن الاله سوف يولد عن 
العقل . ولكله يفشل على كل حال في تفر اذا يسغى أن يحدث شيء من كل 
هذا . وتوالد هذا كله عن الزمكان يبب أن تقبله قبول الأمر الواقع . أما فيمايتعاق 
تهوایتهد فهو بر «أك أحدا لم يدرك ولم يصف التشابهات » والاسثمرار 
الأساسي الذي يسري في عالم الطبيعة من أ إل آحرهاء كما أدركها ووصفها 
هوايتهدء من أدق وأصغر أشكاما في الالكترون والبروتون إلى أعلى تطور معروف 
نا في الياة العقلية الايات. وقد نج هوايعيد في ع كابر کما لم 
يقنعه فيلسوف حر «بأثه ما دام العلم الحديث ملترما الآن بالرآي القائل بتناهي 
العالم الفزياثي فی اکان بکل تأکید» وف الزمان على الا رجح س فاب 
التشاط الذي يعزوه هذا العلم | إل المادة لا من ان کون عالقا سه أو نشاطا 
معتمدا على نفسه في نهاية الأمر» » وي هذا ما يشيع رغبة كوليدجوود في الاهات 
باه ويدوره بالنسبة للکون . بيد أن هوایتهد بدو غر ميقن عما إذا كات تطور 
سلسلة الأشكال من ال لحز عات الادية إلى العقول البشرية هو تطور لسلسلة زمائية ٠‏ 
كما أله لا يفسر كيف برتبط شكل ما بالشكل الذي يليه » ولا يتحدث عن 
عملية الصيرورة البدعة إلا جديا شامضا. 


وذ 


ويعتق. كولينجوود أن أحطاء هولاء الفلاسفة المؤهلين لتقييم العلم الطبيعي 
رجحم إلى لا في نقطة البداية ء فهم ما زالوا تفظوت بإثارة من النزعة الوضعية 
en‏ » «فيشترضوت أك مهمة الفلسفة الكونية الويحيدة هى أن تتأمل ما 
پتبرنا به العلم البلبيعي عن اللبيعة » وكأت العلم الطبيعي هو وده الشکل 
الصحيح للفكر » بل وكأنه الشكل الوحيد الذي ينبني على الفيلسوف أن يضعه 
ي اعتباره عندما اول الإجابة عن السؤال الخاص ماهية الطبيعة» , وهذا 
طا لاله « كما أن الطبيعة تعمد في وحودها على شيء آخر »> کد للف بکون 
العلم الطبيعي شكلا من أشكال الفكر الذي يعتمد في وجوده على شكلل آخر 
للفکر » , فما هو هذا الشكل الاحر ؟ چیب کولینحوود بأنه « الناريخ » , 


Hf #‏ ل 


ولكن لاذ السثار كولينجوود «العاريخ » لاإجابة على سؤالهء ولم يتر 
(( اهوت » معا ؟ 


غد يظن الرء أن هذه الاحابة ترتبعل بنظرية كولينجوود بى «الافتراضاث 
الطلقة » » ولكنه جنطىء أيضا هذه الرة . والأسباب الى يتدمها كوليتحوود هذا 
الاستيار غاية في البساطة إذ يقرل : « لا تستند النظرية الملمية على وقالی تاریخیة 
معينة فحسب » ولا لتحقق من صحتها أو نفندها بوقائم تأر يئية ألحرى فحسب ؛ 
ولكنها هى لفسهاً واقعة تاريئية » أعنى أنها واقعة نشرها شخص ما أو أعلن 
فبوها » وحقق من صدف هله النظرية أو استدكرها» , والواقع أثنا لا قبل أية 
نظرية علمية قبولا سنا إلا إذا تقبلنا عدداً من القضايا التى سيقت هذه النظرية 
ني الاضي . ومن تحصيل الحاصل أن تقول بعد ذلك إت العلم الطبيعي يستند إلى 
التاريخ . بيد أن هذا كله لا يعبت إلا أن العلم الطبيعي والتاريخ سواء ي 
تعرضهما للشك الفلسفي » ولا يبت أن العلم الطبيعي والتاريح فرعان ينتلفان 
احسلافا جذريا من فروع العلم» معني أنهما ينشدان غايات ععلفة نمام 
الاحتلاف وتتسکم فی کل مهما قوانن حتلفة من البيْنة . وقد کات کولینحوود 


Ti { 


يقد أن مل هذا الاختلاف قائم بينهماء وحاول في كتابه «فكرة التاريخ » 
تبریر ذلك . فھل نج ي هذا العہریر؟ 


بم كوليدجوود في هذا الكتاب إلنهج نفسه الذي أنبعه في «فكرة 
الطبيعة » ء فبقدم تفسيرا تاريخيا اللتصورات المختلفة اللتاريخ التي اعسقها 
الفلاسفة وامؤرحون في العصور امخافة بادثا بتاريخ الآة والأساطير » ومنتقلا إلى 
هبرودولت آلذ ی يعر ف «رأول مۋرخ علمي ) وفستعرضا تیو کیدیدس sعةال‏ ر٣‏ 
وليفغي اا1 وتاسیتوس د1٥1۸‏ وبولیبپوس دناوا۴ ۽ ثم تأر السيحية » 
ودیکارت وحصمه فیکو حع¿ تم التحر يبي الا لحليز ء وهردر إعك1ء1 و كانت 
وشيلار وفشته وهيجل وما ركس » والنزعة الوضعية ني القرن التاسع عشرء 
والؤرحن الحدئن في فرنسا وأانيا ء وهم المؤرنحوت الذين وقعوا في نحطاً قياس 
العاريخ على نوفج العلم الطبيعي » ناظرين إلى الذاتي والموضوعي بومفهما شيئين 
لعلف » « عل 5 أن صيرورة الفكر التاريني متجانسة مم صيرورة التاريخ 
نفسه » ء لم يتعهي إلى «المركةالفلسفية الوحيدة التي قبضت على خحصوصية 
اکر الشار ئي قيضة شم ۽ واستخدتها بويشها مدا شيا )٤‏ ۽ و يعني بها 
الحركة التي بدأها كروتشه في إيطاليا . 


ومن هذه اليركة تببق نظرة إلى التاريخ تري آنه يتصف پسمابت اربع 
حوهرية : اول : « أنه علمي» آي پٻدا بوضم الأسثلة ۽ على حن أن کاتب 
الأساطر بدأ معرفته لأشیاء ٹم پروي ما يعرف » ؛ ثائیا ؛ « آنه ساني لان پسال 

عن أفعال قام پها أشخاص بعينهم في س بسينها من ااضي » ؛ ثالتا : « آنه 
عفاا ي Î Rational‏ يسس إحاباته عل سس شم للبنة » + وأخحيرا : «إنه 
کاشۆۉۋ Self-revelatory ali‏ 4 و دو رل لکي لير الا"نسات عن ما ته بان پروی 
له ما صيتعه وتسان , 


بيد أن كولينجوود يحرج من هذه المتطلبات المشروعة إلى نتيجة مذهلة حقأء 
آلا وهی أله لا مکن أن يوجد تاریخ لاي شيء آخر سوی الفکر » وبالذات الفکر 


E 


« الذي مكن أن يبعثه من جديد العقل التاريخي » . فهو يلمح على أن التاريخ هو 
« تاریخ الفكر البشري »» وأن مهمة ألؤرخ أن حا من جديد أفكار من يتداوهم 
بالدراسة من الأشخاص » ويبدي احتقارا شديدا للتاريخ كما يكتبه البعض 
بطريقة « اللص واللصق » ء ويؤثر عليها ‏ كما هو واضح . طريقة التقمص 
وامطابقة لاشخصيات التي يدرسها الؤرخ في المواقف الختلفة . وبهذه الطريقة 
مجن ان بحول ارخ ای « کیت أصغر » Microcosmûs‏ لکل ما تعرفه مر تاریخ 
وما بعیشه من وات ویکوك ذلك أقدر على معرفة ذاته على قدر معرفته بعالم 
الشعون الانسالية . 

وامؤرخح هنا يقوم بالحاولة نفسها التي يتوم بها ألروائي حينما ينغد إلى ما 
تحت جلد شخصياته ويتقمصها» وقد يعرف أشياء عن نضسه بهذه الطريقة ء 
ولكن هل هكن أن يكو الؤرخ أو الروائي في نهاية الأمر حصلة للشخصيات 
الني يتقمصها ي تاریله أو روایاته ؟ هذا هر السۋال . 
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